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«Nell'interpretazione di Dioniso Kerényi sconvolse la traccia 
storica tradizionale, l'origine del dio dalla Tracia ... egli pote- 
va ricondurre tutto il mondo dionisiaco alle origini minoi- 
che della civiltà greca. Dal secondo millennio a.C. Dioniso 
era stato vivo! Rappresentava il terrore ebbro e creatore. Dal 
terrore panico nasce lo Stato, diceva Platone: dall'anarchia 
micidiale nasce il bisogno di coesione e unità». 


ELÉMIRE ZOLLA 


«Come la testa recisa di Orfeo, dice Kerényi, la mitologia con- 
tinua a cantare anche dopo la sua morte. Continua a cantare 
persino nei libri, tutt'altro che mitici e mitologici, degli stu- 
diosi del mito: quando essi, beninteso, siano della statura di 
Kerényi, che sapeva analizzare ed esplorare un mito, seguir- 
ne ogni sviluppo e variazione, riconoscerne ogni travesti- 
mento, con l'occhio infallibile e la mano insieme esatta e de- 
licata di un vero innamorato». 
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Dioniso 
Archetipo della vita indistruttibile 


Karl Kerényi scrisse questa «Premessa » dopo aver terminato la 
prima parte del libro intitolata « Il preludio cretese ». In seguito 
scrisse la seconda parte e tutte le note. L'opera fu completata nel 
febbraio 1969; la « Premessa » alla prima parte non fu integrata, né 
Kerényi ne scrisse un'altra per la seconda parte [N.d.C.]. 


Premessa 


I tempi non sono ancora maturi per un'esposizione della 
storia delle religioni dell'Europa e dei discendenti degli Euro- 
pei nel resto del mondo. Il quadro che ci siamo fatti delle 
singole religioni del nostro àmbito culturale, delle più antiche e 
delle più recenti, delle loro trasformazioni e dei loro effetti, è 
ancora provvisorio. Un mutamento di questo quadro d'insieme 
e il suo arricchimento non riguarda soltanto gli eruditi, ma tutti 
coloro che vogliono conseguire una piü ampia consapevolezza 
delle esperienze che costituiscono il contenuto di una cultura. 
Anche se ce la fossimo lasciata del tutto alle spalle, la storia delle 
religioni dell'àmbito culturale europeo sarebbe pur sempre la 
nostra storia delle religioni, apparterrebbe comunque alla storia 
della nostra cultura. Essa é indipendente dal fatto che il singolo 
le attribuisca ancora un valore dal punto di vista di una confes- 
sione o di una convinzione filosofica. La storia delle religioni, al 
pari della storia in genere, non ammette di essere corretta a 
posteriori; ma non può nemmeno — e in questo si differenzia 
dai contenuti della fede — essere rifiutata al pari di una religio- 
ne. Lo stesso rifiuto di una religione é un atto che sta all'interno 
della storia delle religioni, e che accresce nello stesso tempo le 
esperienze che sono state fatte nella nostra cultura. Un'esposi- 
zione della nostra storia delle religioni che per principio non 
volesse occuparsi di Nietzsche o dell'ateismo non rispondereb- 
be alle esigenze né di una moderna scienza delle religioni né di 
una storia della cultura in senso lato. 

Nietzsche, che pure professava un radicale ateismo, contrap- 
pose un dio greco a Cristo. Nell'alternativa « Dioniso o Cristo » 
egli evocó — a torto o a ragione — il nome di quel dio che poteva 
conciliare con il proprio radicale ateismo. Come giunse a que- 
sto? Certo non poté trattarsi di una trovata assolutamente gra- 
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tuita! E una volta che la « trovata » è emersa, dobbiamo annove- 
rarla tra le esperienze che abbiamo fatto in passato e facciamo 
tuttora in quanto consapevoli osservatori della nostra cultura. 
Sono esperienze che si sono prodotte tramite gli uomini: si trat- 
ti di Nietzsche o dei fedeli di una primordiale, non filosofica, 
religione di Dioniso. Che cosa possiamo apprendere riguardo a 
tutto questo con i mezzi della scienza della cultura e della 
scienza delle religioni? Che cosa c'era dietro il nome « Dioniso », 
quando questo era ancora il nome del dio di un’autentica reli- 
gione storica? Nietzsche scriveva nel Tentativo di autocritica pre- 
messo nel 1886 alla sua Nascita della tragedia: « Eppure in questo 
campo per il filologo rimane ancora oggi quasi tutto da scoprire 
e da scavare! Innanzitutto il problema, ¿l fatto che qui ci troviamo 
di fronte a un problema, e che i Greci, finché non avremo 
trovato una risposta alla domanda “che cosa è dionisiaco?”, 
saranno, ora come prima, completamente sconosciuti e inim- 
maginabili... ». Questa proposizione conserva tuttora la sua pie- 
na validità, anche se la scienza deve nello stesso tempo rove- 
sciarla: i Greci e i loro predecessori di Creta devono aiutarci a 
comprendere quell'elemento della loro cultura che, una volta 
divenuto comprensibile, rende comprensibile anche questa — la 
cultura dei Greci e quella dei loro predecessori cretesi. Ció che 
Nietzsche diceva dei Greci sembra trovare conferma particolar- 
mente in rapporto alla cultura minoica: essa rimane del tutto 
incompresa se non viene inteso il suo carattere dionisiaco. 
Nessun’altra divinità dei Greci € presente quanto Dioniso nei 
monumenti e nella natura della Grecia e dell'Italia, cioé nella 
tradizione sensibile che l'antichità ci ha conservato.' In questo 
caso € addirittura lecito parlare di una onnipresenza dell'ele- 
mento dionisiaco. Delle due creazioni dell'architettura greca 
che restano uniche e caratteristiche nel loro genere e sono 
ancora presenti in gran numero come rovine o vestigia, ossia il 
tempio e il teatro,” quest'ultimo apparteneva interamente a 
Dioniso. Tra le coltivazioni del mondo antico quella che tende a 
estendersi di piü é la vite: essa pure era sacra a Dioniso, recava 
testimonianza della sua presenza. Questa impressione la provai 
nel 1931, l'anno in cui nacque l'idea di questo libro, e ció 
avvenne solo nel momento in cui riconobbi che in un'esposizio- 
ne della religione di Dioniso, prima dell'ebbrezza € necessario 
collocare il silenzioso e potente elemento vegetativo e arboreo, 
elemento che fini per inghiottire persino l'antico teatro, come 


l. Perquanto si riferisce alla « tradizione sensibile », cfr. il mio studio Unsinn- 
liche und sinnliche Tradition, in Apollon, 19533, pp. 72-89. 


2. Cfr. H. Kàhler, Der griechische Tempel: Wesen und Gestalt, Berlin, 1964, 
p. 51. 


Premessa 13 


avvenne a Cuma. L'immagine di questo teatro, cosi come allora 
mi si impresse nella mente, divenne il simbolo che mi guido, e 
con esso l'atmosfera della vite che é altrettanto difficile da 
percepire quanto il profumo del suo fiore. 

Il mio progetto, che era comunque ben lungi dall'essere 
maturo, é stato anticipato da Walter F. Otto con la sua mono- 
grafia Dionysos: Mythos und Kultus, del 1933, che presentava il 
materiale, basandosi soprattutto sulla tradizione letteraria, da 
un punto di vista altamente spirituale, e tentava di rendere 
giustizia all'esperienza che in quel punto di vista ha trovato 
espressione. Otto non raffigurava il dio come il dispensatore di 
un'ebbrezza passeggera. Su questo punto Nietzsche era stato 
seguito dal suo amico Erwin Rohde e dalla maggior parte dei 
filologi e degli storici delle religioni. Otto vedeva in Dioniso la 
« follia creatrice », il fondamento irrazionale del mondo, in ció 
doppiamente influenzato da Nietzsche: dalla sua « filosofia dio- 
nisiaca » e dal suo tragico destino, che pure impartiva un inse- 
gnamento, ossia che la pazzia richiede sempre una diagnosi 
esatta. Nei confronti del fenomeno Nietzsche, Otto non riusci 
mai a porsi a quella distanza che gli avrebbe consentito se non 
altro di riconoscere le testimonianze inconsce di una patologia 
quale la strana ossessione di Arianna? presente in Nietzsche, e 
ancor meno a quella distanza da cui avrebbe potuto rendersi 
conto dell'atteggiamento limitativo con cui lui stesso reagiva al 
fenomeno antico, nel senso che gli restava precluso il tratto 
fondamentalmente erotico di tutto ció che é dionisiaco. 

Nel 1935 il suo libro mi stimoló a pubblicare i miei primi 
pensieri su Dioniso,' cosi come mi si erano presentati in una 
vigna della Pannonia meridionale e — già in un continuo con- 
fronto con Otto — su un'isola della Dalmazia, Curzola. Il suo 
libro che mi aveva accompagnato laggiü trovó il suo contrappe- 
so in certi vigneti del Sud e non da ultimo a Creta. La decifra- 
zione della seconda scrittura lineare cretese (la lineare B) ad 
opera di Michael Ventris, nel 1952, mise subito in evidenza 
nomi dionisiaci: anzi a Pilo, nel Peloponneso meridionale, addi- 


3. Si veda, sotto, p. 138. Sulla malattia di Nietzsche, di cui l'infezione ha 
provocato tutt'al piü lo scoppio, ma in cui la predisposizione ereditaria e le 
componenti archetipiche ebbero la parte predominante, cfr. il mio studio Der 
Sprung: Nietzsche zwischen seinem Roman und seinem Evangelium, in Der hóhere 
Standpunkt, 1971, pp. 53-89, e Nietzsche und Ariadne, ibid., 1971, pp. 38-49. 


4. Gedanken über Dionysos, 1935, pp. 11-40; in questo settore i miei primi 
lavori, ma certo non l'inizio del mio lavoro furono: Satira und Satura, ibid., IX, 
1933, pp. 129-56; Die orphische Seele, prima versione 1933, l'ultima nel saggio 
Pythagoras und Orpheus, in Werke, I, 1966, pp. 37-46, con ulteriore bibliografia; 
Dionysos und das Tragische in der Antigone, conferenza tenuta il 22 giugno 1934 
in occasione del sessantesimo compleanno di Walter F. Otto. 
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rittura il nome del dio.’ L'opinione di Otto sull'antichità del suo 
culto in Grecia trovava cosi conferma: Dioniso deve essere stato 
di casa nella cultura greca già verso la fine del II millennio.’ 
L'archeologo francese Charles Picard, nella sua opera Les Origi- 
nes du polythéisme hellénique (1930), dava già per scontata l'appar- 
tenenza di Dioniso al gruppo delle divinità greche di origine 
cretese-micenea.' Non mancava dunque lo spunto per incomin- 
ciare dall'arte minoica l'indagine su chi fosse Dioniso. 

Questa opportunità fu messa a frutto nei miei studi Die 
Herkunft der Dionysosreligion, Dionysos le Crétois e Der frühe Diony- 
sos, scritti che considero preliminari a questo libro il quale 
sviluppa a sua volta la mia idea del 1931. E un libro, questo, che 
potevo scrivere solo a condizione di mettermi dal punto di vista 
dello storico: sia dello storico delle religioni che dedica la massi- 
ma considerazione ai miti tramandati, agli atti di culto e al 
calendario delle festività, sia dello storico della cultura greca e 
addirittura minoica che abbia scelto come proprio compito la 
trattazione di una particolare sfera della vita. In questo caso la 
scelta é caduta su quella sfera in cui un elemento essenziale di 
quella esistenza comunitaria caratteristica che per me è la « cul- 
tura » trovava la sua pura e adeguata espressione nella religione. 
E ciò, fin dall'epoca micenea, certo non in tutta la religione, ma 
soltanto in quello strato più antico, che era dominato appunto 
dall'archetipo di quell'elemento, l'archetipo della vita indistrut- 
tibile. Questo, in rapporto all'esistenza umana il cui archetipo io 
ho presentato nel Prometeo," è il pröteron: ciò che sta prima, 
logicamente e di fatto. 

Il mio punto di vista é quello dello storico e, contemporanea- 
mente, quello del pensiero rigoroso. Intendo con ció un pensa- 
re differenziato sulle realtà concrete della vita umana. Il modo 
di pensare sommario, che é divenuto dominante negli studi 
sulle religioni dei popoli dell'antichità sotto l'influsso di Sir 
James Frazer, e in quelli sulla religione dei Greci, soprattutto 
sotto l'influsso di M.P. Nilsson o di Ludwig Deubner, si rivela 
inadeguato di fronte a queste realtà. Se pensiamo ad esse in 
tutta la loro concretezza, dobbiamo senz'altro ammettere che 
oggi é diventata concepibile la distruzione della vita. Concepibi- 


5. PY Xa, 102; che si tratti del nome del dio del vino é confermato dal 
contesto di una iscrizione trovata più tardi: PY Xb, 1419; si veda, sotto, p. 83. 
6. Nel libro già menzionato Dionysos: Mythos und Kultus, in « Frankfurter 
Studien », IV, 1933, p. 56. . 

7. Les Origines du polythéisme hellénique, 1, Paris, 1930, pp. 94-97. 

8. Prometheus: Das griechische Mythologem von der menschlichen Existenz, 1946; 
edizioni ampliate: Prometheus: Die menschliche Existenz in griechischer Deutung, 
1959 e 1962; Prometheus: Archetypal Image of Human Existence, 1963. 
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le, certo, ma non dal punto di vista della vita, bensi da quello 
della storia, la quale — come ora sappiamo, sulla base della 
nostra esperienza storica — potrebbe condurre a una distruzio- 
ne universale. Secondo la definizione minimale della vita quale 
oggi viene data," « assimilazione ed ereditarietà (e, come conse- 
guenza, aumento, incremento ed evoluzione) distinguono gli 
esseri viventi dalla materia inerte ». Poiché la vita racchiude in 
sé l'ereditarietà — altrimenti non sarebbe « vita » —, essa supera i 
confini del singolo essere mortale vivente e si dimostra indi- 
struttibile in ogni caso individuale, prescindendo dal fatto che 
l'ereditarietà trovi un'effettiva realizzazione. La vita vive con 
l'ereditarietà — e soltanto con essa — e grazie ad essa possiede il 
germe dell'infinità temporale. Il germe esiste anche quando 
nulla da esso si sprigiona; esso autorizza a. parlare della « vita 
indistruttibile », a riconoscere il suo archetipo attraverso le 
testimonianze di una religione e a mostrare il suo valore per 
l'uomo religioso quale esperienza storica. 

La differenza tra vita intesa come vita infinita e vita intesa 
come vita limitata si esprime nella lingua greca con l'uso di due 
diversi vocaboli: z0é e bios. Che tale distinzione sia stata possibile 
in Grecia, senza che essa fosse il risultato di una riflessione o 
addirittura della filosofia, si spiega con il fatto che la lingua € 
primariamente lingua dell'esperienza. Un'esperienza ancora 
più profonda di quella dell'esistenza umana — premessa del mio 
Prometeo — viene presupposta in questo libro. Una breve ricerca 
sul significato dei due vocaboli greci che valgono « vita » deve 
far da guida al lettore, conosca egli o meno la lingua greca, 
introducendolo a questa esperienza. 

AI libro intero siano premesse le ultime frasi dei miei Gedan- 
ken über Dionysos del 1935: « Hanno i Greci mai pensato sul loro 
Dioniso pensieri come quelli di Otto o come quelli qui espressi? 
Certo per loro era piü facile. Poiché essi possedevano nel mito e 
nell'immagine, nella visione e nella rammemorazione del culto 
Pessenza di Dioniso nella sua piena espressione. Non avevano 
bisogno, come accade a noi, di cercare una formulazione intel- 
lettuale destinata comunque a restare imperfetta ». 


Roma, 1? ottobre 1967 


9. R. Schwyzer, Facetten der Molekularbiologie, pubblicato sul quotidiano 
« Neue Zürcher Zeitung » del 17 luglio 1966, p. 5. 
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Grazie alla reciproca dipendenza del pensiero e della pa- 
rola appare chiarissimo che le lingue non servono pro- 
priamente a esporre la verità già nota, ma piuttosto a 
scoprire la verità che era prima ignota. La loro diversità 
non è una diversità di suoni e di segni, ma di visioni del 
mondo. 


WILHELM VON HUMBOLDT, Uber das vergleichende Sprachstu- 
dium in Beziehung auf die verschiedenen Epochen der Sprachent- 
wicklung 1820, in Gesammelte Schriften, IV, Berlin, 1905, 
p. 27. 


Non sempre e non subito le esperienze dell’uomo producono 
pensieri. Da esse possono sorgere immagini, e anche parole, 
che non necessariamente sono state precedute da pensieri. 
L’uomo già rielaborava le proprie esperienze prima ancora di 
essere un pensatore. Nel linguaggio si rispecchiano nozioni 
prefilosofiche e rielaborazioni dell'esperienza che vengono poi 
riprese e sviluppate dal pensiero. Questa condizione puó essere 
definita come reciproca dipendenza dei pensieri e della parola: 
una condizione naturale che esiste anche oggi in ogni lingua e 
letteratura vivente, al di fuori della scienza. Essa é caratterizzata 
dal fatto che il nesso, da cui si presentano collegati pensiero e 
parola, dipende dal linguaggio e non da pensieri da cui la 
parola sia sottomessa e dominata. Il linguaggio puó avere esso 
stesso una sua sapienza e può operare distinzioni attraverso le 
quali l’esperienza viene elevata a consapevolezza e resa elemen- 
to di una comune sapienza prefilosofica dei parlanti. 

Un’ampia gamma di significati è legata alla parola latina vita e 
ai suoi derivati romanzi, come pure alla parola Leben, a life, a liv 
nelle lingue scandinave. I Greci possedevano nel loro linguag- 
gio quotidiano due vocaboli distinti, che avevano la medesima 
radice di vita, e tuttavia risultavano differenti l’uno dall’altro 
nella forma fonica: bios e zoé. Uno sviluppo fonetico — mentre la 
lingua greca « andava facendosi » — li aveva prodotti secondo 
leggi proprie, che si possono stabilire con esattezza.' Quello che 
sorprende è il fatto che si siano conservati uno accanto all’altro. 


1. Cfr. F.O. Lindemann: Grec Beiopev Eßiwv, in SO, XXXIX, 1963, p. 99. Si 
veda, anche, la prima versione della mia ricerca Leben und Tod nach griechischer 
Auffassung, in Mensch, Schicksal und Tod, 1963, p. 12, che Lindemann non 
conosceva. 
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Ció é stato possibile grazie a una capacità di conoscere e di 
distinguere del tipo di cui si parlava prima: le nozioni e le 
distinzioni che ne risultano avevano una precisa risonanza nella 
lingua greca, ed é opportuno che noi ci impadroniamo di esse 
prima di entrare nel regno delle immagini e delle visioni. 

Zóé « suona » in greco in modo alquanto diverso da bios. La ra- 
gione di ció non sta nell'originario aspetto fonico della parola 
z0é, bensì nel fatto che adesso noi ne comprendiamo il « suono » 
in un senso più ampio, che non è solo quello acustico: e cioè allo 
stesso modo in cui 1 vocaboli di una lingua, con certi loro « suoni 
armonici » (i quali suoni armonici corrispondono poi alle varie 
sfumature possibili del significato di base), « risuonano » alle 
orecchie di coloro che hanno una piü intima familiarità con 
quella lingua. La parola zóé aveva assunto questo «suono » in 
un periodo molto antico della storia della lingua greca: in essa 
«risuona » la vita di tutti gli esseri viventi. Questi vengono 
definiti in greco zóon, al plurale zóa. Il significato di z0é è quello 
di vita, senza ulteriori caratterizzazioni. Quando invece si dice bios, 
in esso « risuona » qualcosa di diverso. Diventano infatti visibili 
per cosi dire i contorni, i tratti specifici di una vita ben definita, 
lelinee che distinguono un'esistenza da un'altra: qui « risuona » 
la vita caratterizzata. Di conseguenza in greco bios € anche il 
nome originario per biografia. Questa € la sua applicazione piü 
tipica, sebbene non antica. Persino agli animali viene attribuito 
un bios quando si vuole distinguere il loro modo di esistere da 
quello delle piante, per le quali si parla unicamente di physis* —a 
meno che non si voglia caratterizzare un modo di vivere e si 
parli allora di phytoü bios, « vita di una pianta ».’ L'uomo vile vive 
il bios di un coniglio:* chi inventò questo detto intendeva la vita 
di un animale — del coniglio — come una vita tipicamente carat- 
terizzata dalla viltà. 

Una volta divenuti consapevoli della differenza di significato 
tra zóé e bios, si incomincia ad avvertirla anche nell'uso dei verbi, 
e ció già in Omero, pur non intendendosi dire qui che tale uso 
fosse del tutto consapevole. Nel presente e nell'imperfetto, che 
indicano un corso non delimitato della vita, zén viene usato piü 
spesso di bioün. Quando in Omero compare un imperativo biótó 
— «egli deve vivere » come contrapposto a «l'altro deve mori- 
re » — o l'aoristo forte bióna;, ugualmente in contrapposizione a 
« morire »,° si tratta di una forma intensiva in cui la vita acquista 
un peso speciale in quanto vita limitata di un uomo. Zöein, la 


Cosi l'autore di commedie Epicrate, fr. 11, 14, Edmonds. 
Aristotele, De generatione animalium, 736 b. 

Demostene, XVIII, De corona, 263. 

Iliade, vu, 429; x, 174; xv, 511. 
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condizione non meglio caratterizzata e non particolarmente 
sottolineata della vita che continua, Omero la esprime spesso 
con una duplice determinazione che corrisponde al minimo 
vitale:° « vivere e vedere la luce del sole», «vivere e tenere 
aperti gli occhi sulla terra », « vivere ed essere ». Questo scorre- 
re della vita è facile presso gli dèi: per questo sono detti rheîa 
zóontes, « coloro che vivono facilmente ». Ma quando uno di loro 
(Poseidone nell'/liade)' vuole affermare il suo proprio modo di 
vivere contro Zeus, lo esprime con il verbo beomai, che € piü 
strettamente connesso con bios. 

Non si può porre il segno di uguale fra bíos ela « vita » di cui si 
occupa la moderna « biologia ». La parola biolögos definiva pres- 
so i Greci il mimo, colui che imita la vita in quanto vita caratteri- 
stica di un singolo e attraverso l'imitazione la fa apparire ancora 
più caratteristica. Rispetto a thänatos, la morte, bios non si pone 
in un'antitesi tale da escluderla. Al contrario: della vita caratte- 
ristica fa parte una morte caratteristica. Una tale vita viene. 
addirittura caratterizzata dal suo modo di cessare. Una frase 
greca esprime con la massima concisione questo concetto, de- 
finendo una morte caratteristica «il venir meno della vita con 
una morte propria». In greco zóé si contrappone a thánatos 
escludendolo. Dal punto di vista greco la biologia moderna 
dovrebbe chiamarsi piuttosto zoologia. Zóé é la vita considerata 
senza nessuna caratterizzazione ulteriore e senza limiti. Il fatto 
che zóé sia sentita senza limite costituisce per l'odierno osserva- 
tore del fenomeno « vita » soltanto uno dei suoi aspetti, e non il 
« tutto » di cui si occupa oggi la biologia. Perció neppure qui si 
può porre senza riserve il segno di uguale: 207, come si è detto, è 
il livello minimo della vita, con il quale soltanto la biologia ha 
inizio. 

Zóé ha raramente contorni, se pure esistono, ma in compenso 
ha il suo sicuro opposto in thánatos, la morte. Ciò che in zóé 
« risuona » in modo certo e chiaro è «non morte ». È qualcosa 
che non lascia avvicinare a sé la morte. Per questo motivo la 
possibilità di equiparare psyché con zóé, l'« anima » con la « vita », 
e di dire psyché per zóé, come avviene in Omero,’ può valere nel 
Fedone di Platone come una prova dell'immortalità dell'anima." 
Una definizione greca di zóé & «tempo dell'essere » — chrónos 
toà eînai —," ma non nel senso di un tempo vuoto, in cui l'essere 


Ibid., xxiv, 558; 1, 88; Odissea, xxiv, 263. 

Iliade, xv, 194. 

Diodoro Siculo, XXXIX, 18: ióíot ártefiw Bavatwi. 
9. Iliade, xxn, 161. 

10. Platone, Phaedo, 105 d-e. 

11. Esichio, s.v. Gor]. 
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vivente per cosi dire entra e nel quale rimane fin che muore! 
Questo «tempo dell'essere» é da intendersi come un essere 
continuo, che viene racchiuso nel bios fintanto che questo dura — 
allora si chiama «.z0é del bios» —" oppure da cui il bios viene 
estratto come un frammento e assegnato a questo o a quello. Il 
frammento estratto può allora chiamarsi « bios della 268 »." 

Plotino defini z0é il « tempo dell'anima », ossia il tempo in cui 
questa, nel corso delle sue ripetute nascite, procede e trapas- 
sa da un bios all'altro." Egli poteva dire ció perché nella lingua 
greca esistevano già z0é e bios, l'una e l'altra parola con il suo 
« suono » particolare: l'una per la vita non caratterizzata, la cui 
unica definizione — se non vogliamo chiamarla con i Greci 
« tempo dell'essere » — puó essere che « non é non vita »; l'altra 
per la vita caratterizzata. Se posso usare un'immagine per de- 
finire il loro rapporto reciproco, che si presentava nella lingua e 
non già in una qualche filosofia, zóé è il filo su cui ogni singolo 
bios viene infilato come una perla e che, al contrario di bios, si 
può pensare soltanto come infinito. Chi voleva parlare in greco 
di una « vita futura », poteva usare il termine bios.” Chi, come 
Plutarco, rifletteva sulla vita eterna di un dio," o annunciava 
addirittura una «vita eterna», doveva servirsi di z0é, come 
hanno fatto i cristiani con la loro aiönios zó£." 

La lingua greca era in grado di distinguere chiaramente una 
« vita » non meglio caratterizzata, che sta alla base di ogni bios, e 
che si trova in tutt'altro rapporto con la morte rispetto a una 
« vita » delle cui caratteristiche la morte fa parte. Nel fatto che 
206 e bios non « suonino » in greco allo stesso modo, e che « bios 
della zóé» e « z0é del bios» non siano in greco un'insostenibile 
tautologia, si esprime a livello puramente linguistico un'espe- 
rienza ben definita. Questa esperienza si distingue dalla somma 
di quelle esperienze che formano il bios, il contenuto della 
biografia di ogni singolo uomo, a prescindere che questa venga 
scritta oppure no. L'esperienza della vita priva di caratterizza- 
zione — appunto di quella che per i Greci « suona » zóé — è al 
contrario indescrivibile. Essa non è il prodotto di astrazioni a 
cui potremmo giungere soltanto qualora decidessimo di pre- 
scindere, mediante un esperimento mentale, da ogni possibile 
caratterizzazione. 


12. Platone, Timaeus, 44 c. 

13. Plutarco, Moralia, 114 D. 

14. Plotino, Enneades, III, 7, 11, 43. 
15. Diodoro Siculo, VIII, 15, 1. 

16. De Iside et Osiride, 351 E. 


17. Mt, 19, 16; Mc, 10, 17; Lc, 18, 18; Gv, 3, 36, ecc. Gesù di se stesso: Gv, 11, 
25; 14, 6. 
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Che un simile esperimento lo realizziamo oppure no, noi 
sperimentiamo effettivamente la zóé, la vita scevra di connotati 
qualitativi. Si tratta della nostra più intima, più semplice e più 
ovvia esperienza. Quando avvertiamo che la vita è minacciata, 
attraverso angoscia, terrore e paura, sperimentiamo l’inconci- 
liabile opposizione di vita e morte. La limitatezza della vita in 
quanto bios può essere sperimentata, e parimenti può essere 
sperimentata la sua pochezza in quanto zóé fino al punto di 
giungere al desiderio di non essere più." Si vorrebbe o non 
sperimentare il bios che ci viene assegnato con tutte le sue 
caratteristiche peculiari, o essere del tutto privi di esperienza. 
Nel primo caso la zóé dovrebbe continuare in un altro bios. Nel 
secondo, si verificherebbe ciò che finora non è stato mai speri- 
mentato. Essere senza esperienza, anzi, la cessazione dell'espe- 
rienza non è più esperienza alcuna. Zóé è la primissima espe- 
rienza, il cui inizio fu probabilmente avvertito come quando si 
riprendono i sensi dopo uno svenimento. Una fine che potrem- 
mo definire l’ultimissima esperienza non può essere richiamata 
alla mente neppure quando si riemerge dallo stato privo di 
esperienza. 

La zóé non ammette l'esperienza della sua propria distruzio- 
ne: essa viene sperimentata senza una fine, come vita infinita. 
In questo si discosta da tutte le altre esperienze che si fanno nel 
bios, nella vita finita. Questa discrepanza della vita come zóé dalla 
vita come bios può trovare un'espressione religiosa o filosofica. 
Dalla filosofia e dalla religione ci aspettiamo persino l’annulla- 
mento di questa discordanza tra le esperienze del bios e il rifiuto 
della z0é di ammettere la propria distruzione. La lingua greca si 
ferma alla semplice distinzione tra zóé e bios. Ma questa distin- 
zione é chiara e presuppone l'esperienza della vita infinita. La 
religione greca si comporta come sempre: essa mostra statue e 
immagini nelle quali il segreto si approssima all'uomo. Elemen- 
ti che nel linguaggio di ogni giorno, riguardo ad avvenimenti e 
bisogni quotidiani, risuonano gli uni accanto agli altri e in un 
modo spesso ambiguo e confuso, giungono come da lontano in 
un tempo puro — il tempo della festa — e in un luogo puro: sulla 
scena di avvenimenti che non si svolgono nelle dimensioni dello 
spazio, bensi in una dimensione propria, una dimensione po- 
tenziata dell'uomo, nella quale si attendono e si cercano le 
apparizioni degli dei. 


18. Cfr. l'Epilogo del mio libro Die Religion der Griechen und Römer, 1963. 
L'idea religiosa del non-essere si basa sull'esperienza della morte, che perma- 
ne accanto all'esperienza della vita infinita e da essa non é neutralizzata. 
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Il preludio cretese 


1. Visioni minoiche 


I 
Spirito dell'arte minoica 


Chi entra nel Museo Archeologico di Hiraklion a Creta in- 
contra, copiosissimi, gli elementi di un grande preludio: il 
preludio alla storia della religione in Europa. Per lungo tempo 
questa abbondanza si offri muta nel suo sorprendente aspetto 
artistico. Essa mostrava la ricchezza di un popolo eccezional- 
mente dotato di capacità artistiche ma del quale nessuno sapeva 
leggere la scrittura. E se anche si fosse riusciti a leggerla — 
almeno cosi si ritenne per lungo tempo - la lingua sarebbe 
comunque rimasta incomprensibile. Si credeva di sapere sol- 
tanto che icreatori e continuatori di quest'arte non erano Greci, 
e che dai Greci li aveva separati un tramonto molto simile, se 
non piü catastrofico ancora, a quello che divise Roma pagana 
dai popoli romanzi e germanici divenuti cristiani. 

Era da supporre che in questo caso come in quello fosse 
sopravvissuta un'eredità spirituale e che i posteri non l'avessero 
lasciata inutilizzata. Ma tutto ció che si voleva attribuire a quei 
pre-Greci — si usava chiamarlii « Minoici » dal nome di Minosse, 
il mitico re di Creta -, rimaneva solo un'ipotesi, astratta e 
indimostrabile, tranne che per le loro opere visibili e tangibili, 
che vennero alla luce a partire dal 1900, data d'inizio degli scavi 
di Sir Arthur Evans a Cnosso. Eppure queste opere offrivano 
un quadro d'insieme quanto mai caratteristico che sarebbe 
comprensibile anche senza parole e che permette di dire sui 
Minoici qualcosa di più rilevante di quanto non risulti dal 
misero contenuto dei testi successivamente decifrati. 

Ascoltiamo come vengono presentate le caratteristiche di 
queste opere da un conoscitore scrupoloso e competente, il 
cretese Nikolaos Platon, che ha trascorso gran parte della sua 


1. N. Platon, A Guide to the Archaeological Museum of Heraclion, Hiraklion, 
1955, pp. 27 sg. 
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vita in quotidiano rapporto con tali oggetti: « Essi crearono una 
cultura i cui tratti caratteristici erano l'amore per la vita e per la 
natura, e un'arte imbevuta di fascino e di eleganza. I loro 
oggetti d'arte erano miniature, eseguite con cura e amore. Dal 
materiale, scelto e utilizzato con grande accuratezza, sono riu- 
sciti a creare dei capolavori. Possedevano una particolare incli- 
nazione per tutto ció che € pittorico e per la pittura, e persino le 
loro minuscole opere d'arte plastica sono lavorate secondo stili 
ricavati dalla pittura. Il loro carattere dominante é il movimen- 
to: le figure si spostano con grazia amabile, i motivi ornamentali 
si avvolgono e si snodano, e persino le composizioni architetto- 
niche sono legate a un inesauribile moto, multiforme e ben 
combinato. L'arte é dominata da convenzioni, e tuttavia suscita 
un'impressione di naturalezza. La vita segreta della natura si 
diffonde nella creazione umana, e grazie ad essa s'impregna di 
uno splendore e di una grazia particolari. Un inno alla natura 
come divinità risuona dovunque intorno a noi, un inno della 
gioia e della vita ». 

La sapienza di questa descrizione sta nel suo limitarsi a ció 
che è più caratteristico, senza piegarsi alle oscillazioni sempre 
possibili in archeologia quando si tratta di particolari.’ Essa 
coniuga quel tanto di concreto e di spirituale insieme che confe- 
risce all’arte minoica l'atmosfera peculiare che solo in essa è 
possibile osservare e che la distingue-da quella che caratterizza 
l’arte greca dal momento in cui prevale lo stile geometrico. Nel 
testo originale greco da cui sono tratte queste righe che ho 
citato dalla guida del Museo in lingua inglese, per il termine 
« vita », che il dotto autore ripete per tre volte in poche frasi, 
stava certo z0é, un vocabolo che si collega bene con physis, 
« natura », nell’accezione di vita vegetale che questa parola può 
assumere. Mediante l’espressione « amore per la vita e per la 
natura », oltre all'atmosfera comune, risultava parafrasato quel 
contenuto manifesto delle opere d’arte che si poteva esprimere 
direttamente solo con mezzi artistici, e che veniva evidenziato in 
tutti gli oggetti, qualunque fosse il loro significato. Quando io 
definisco questo aspetto manifesto, percepibile a ogni osserva- 
tore, come « spirito dell’arte minoica », non do una definizione 
astratta e non ho bisogno di dimostrare in modo specifico che 
esso è presente ed è così. 

Spirito è apertura e ampliamento: un’esperienza primordia- 


2. « We are assisting today in the radical transformation of all theories, even 
of the principles themselves, of the exact sciences: how could archaeology, 
which is the youngest — and, let us say frankly, the least objective - among 
sciences remain immovable and untouchable? », D. Levi, The Italian Excava- 
tions in Crete and the Earliest European Civilisation, in « Quaderni dell'Istituto 
Italiano di Cultura in Dublino », I, 1963, p. 10. 
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le dell'uomo. In modo naturale tali fenomeni scaturiscono da 
un talento proprio degli uomini. Essi possono indirizzarsi in 
una determinata direzione: che é quella dello spirito. Basandosi 
su una direzione chiara si puó determinare anche un atteggiarsi 
caratteristico dello spirito. Nel nostro caso, un atteggiamento 
rivolto verso la vita e la natura, che tende a enuclearle e a 
metterle in rilievo, ponendole dinanzi agli occhi. 

La descrizione citata ha collegato lo spirito dell'arte minoica, 
che si manifesta in maniera cosi netta, con una determinata 
divinità, e cioé con l'unica di cui si poteva certamente supporre 
che fosse particolarmente venerata dai Minoici: la Grande Dea 
che appare raffigurata sulla cima di un monte in un sigillo di 
Cnosso (fig. 1).* Sullo sfondo è visibile un santuario di monta- 
gna, davanti alla dea una figura maschile, che la guarda, e che 
forse é da lei abbagliata. La montagna é fiancheggiata da due 
leoni. Non é stato possibile tramandare un nome minoico alla 
dea — a meno che il suo nome greco non fosse già presente 
presso i Minoici. Il suo rapporto con la natura selvaggia era 
peró altrettanto manifesto dell'identico rapporto che caratte- 
rizza una figura corrispondente nella mitologia greca: Rea, la 
Grande Madre degli dei. Sul continente greco essa non posse- 
deva per sé sola un importante luogo di culto. Le fondamenta 
del suo tempio venivano indicate a Cnosso in epoca greca.' Esse 
dimostrano la sopravvivenza della sua figura divina presso i 
Greci. 

La coincidenza fra il culto per questa dea e lo spirito dell'arte 
minoica rende alla sintesi sopra riferita il suo significato auten- 
tico, che l'autore intese manifestare con un certo riserbo. Egli 
non volle affermare apertamente — sebbene vi fosse giunto 
molto vicino con la sua visione complessiva — che l'arte dei 
Minoici testimonia il potere assoluto su Creta di un'unica divini- 
tà, una Grande Dea che appare, nei monumenti, adorna ora di 
un attributo, ora di un altro. In realtà l'innegabile coincidenza 
non é sufficiente a collegare in modo esclusivo lo spirito cosi 
caratterizzato con una religione della Madre, con il culto di una 
dea unica dominatrice. Dai monumenti antichi non é infatti 
possibile trarre conclusioni tali da escludere la presenza di 


3. Una immagine di essa gi è potuta ricostruire con certezza (fig. 1). La figura 
si trovava su un sigillo, di cui ci sono rimaste le impronte frammentarie nel 
grande palazzo sotto le rovine di un piccolo santuario, il cosiddetto « small 
Columnar Shrine », che aveva una colonna nel mezzo secondo la ricostruzio- 
ne di Evans (PM, II, pp. 804-10): in base alla sua collocazione puó essere 
considerato il santuario centrale di tutto il palazzo. 


4. Diodoro Siculo, V, 66, 1; identificato da Evans, PM, II, 1, pp. 6 sg. conle 
fondamenta di un tempio greco trai propilei e la corte centrale del Palazzo di 
Cnosso. 
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qualsiasi elemento che non sia oggetto di rappresentazione. 
« L'agonia, untemaben noto nelle culture preistoriche, qui non 
è riscontrabile » — così si dice nel seguito della sintesi sopra 
citata.’ Sui monumenti funerari micenei l'agonia trovò espres- 
sione, e può anche essere un caso che non siano ancora state 
trovate pietre funerarie con analoghe raffigurazioni nel ristret- 
to àmbito della cultura minoica. L’arte antica però non fu mai 
senza limiti nella scelta dei suoi soggetti. Tra il sentimento 
religioso e il gusto artistico non occorre tirare alcuna linea di 
separazione: il criterio della scelta può venire fissato da entram- 
bi allo stesso modo, quando non è la religione soltanto a farlo. 

Ma anche se quest'arte non diede espressione ad ogni cosa, in 
essa tutto era espressione: l’espressione di un caratteristico rap- 
porto con il mondo, che tanto nell’arte quanto nella religione si 
manifestava sempre uguale a se stesso, e non qui in un modo e 
là in un altro. Il mondo appariva all’artista minoico soprattutto 
nei suoi aspetti vegetali e animali: ben diversamente da come 
esso appare, ad esempio, all’artista cristiano e, già a partire dal 
tempo dell’arte geometrica, a quello greco. Lo sguardo di questi 
artisti è rivolto a divinità spirituali antropomorfiche. Non pos- 
siamo meravigliarci se allo sguardo dei Cretesi si mostravano 
divinità di carattere affatto diverso, definibili quasi come gli 
spiriti o lo spirito divino del mondo vegetale e animale. Il mare 
circostante decora gli splendidi recipienti minoici non con Ne- 
reidi, ma con polpi e nautili; le pitture murali con delfini e pesci 
volanti. E possibile che per i Minoici i polpi giganteschi — un 
animale maschile e uno femminile — fossero le naturali sem- 
bianze sotto cui apparivano i divini dominatori delle profondità 
marine, e che le loro nozze fossero l’anticipazione di quelle di 
Poseidone con Anfıtrite.° I doni votivi del santuario di una dea 
presso l’attuale località di Piscokephalo, nella parte orientale di 
Creta,’ testimoniano che laggiù un maggiolino del crepuscolo 
simile a uno scarabeo, l'oryctesnasicornis, annunciava e accompa- 
gnava una parousía divina: l'apparizione di una dea. Il mondo 
in cui ci trasportano gli artisti minoici è un mondo di piante e di 
animali, di epifanie divine sui monti, dall’alto del cielo, i 
mezzo ai fiori. Che cosa era per loro l'essere umano? 


5. Platon, A Guide..., cit., p. 28. 
6. J. Wiesner, Die Hochzeit des Polypus, in Jdl, LXXIV, 1959, pp. 35-51. 


7. S. Alexiou, Guide to the Archaeological Museum of Heraclion, Athens, 1968, p. 
80 (case 123). 


II 
La gestualità minoica 


Citiamo di nuovo un osservatore odierno, attento alla realtà, 
una studiosa che si è occupata dei monumenti artistici di Creta e 
del Vicino Oriente con uguale attenzione, ed è sensibile al loro 
linguaggio particolare — il linguaggio dell'arte —:' « La cultura 
cretese é fuori dalla storia non soltanto perché per motivi 
casuali lo storico moderno non é in grado di scrivere la sua 
storia mediante una narrazione chiara, attraverso un rendicon- 
to in cui gli avvenimenti e i personaggi abbiano un nome e un 
carattere, ma anche perché ad essa mancò l'esigenza di fissare 
una traccia monumentale a livello figurativo o anche con altri 
mezzi. Non troviamo qui alcun interesse per l'impresa del sin- 
golo, alcuna necessità di mettere qualcosa in rilievo al fine di 
conservarne il significato per il futuro... ». 

Ancora più importante € questa affermazione:* « L'arte cre- 
tese non conosceva quella tremenda distanza fra l'essere umano 
e il trascendente, che poteva indurre nell'uomo la tentazione di 
cercare una via di uscita dallo spazio e dal tempo. Altrettanto 
poco conosceva la magnificenza e la vanità delle semplici azioni 
umane che sono legate al tempo e allo spazio. A Creta gli artisti 
non hanno conferito consistenza al mondo dei morti facendone 
un'ombra del mondo dei vivi, non hanno eternato gesta super- 
be, e neppure hanno elevato attraverso i loro templi una mode- 
sta pretesa ad essere presi in considerazione dagli déi. Là, e là 
soltanto — contrariamente a quanto accadde in Egitto e nell'Asia 
Minore — la pretesa umana di svincolarsi dal tempo fu disprez- 
zata, dando luogo alla piü totale adesione alla leggiadria della 


l. H.A. Groenewegen-Frankfort, Arrest and Movement: Essay on Space and 
Time in the Representational Art of the Ancient Near East, London, 1951, p. 186. 


2. Ibid., p. 216. 
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vita che il mondo abbia mai conosciuto. Perché vita significa 
movimento, e la bellezza del movimento era intessuta in quella 
trama di forme viventi, che si definisce "scene naturalistiche"; 
questa bellezza si mostrava nei corpi umani occupati nei loro 
giochi severi e ispirati da una presenza trascendente, giochi 
liberi e insieme conformi a regole, senza alcuno scopo, proprio 
come senza scopo è il tempo ciclico ». 

Profondamente radicata nell'arte minoica è pure questa ca- 
ratterizzazione negativa — negativa dal punto di vista dell’uomo 
come fulcro, come portatore del suo proprio splendore nella 
storia e fuori dalla storia, non da quello della divinità, la cui 
vicinanza qui è addirittura richiesta. L'uomo si trova sempre 
quasi a margine, quando non è addirittura assente al cospetto 
dell'epifania dello spirito di quest'arte: lo spirito o gli spiriti 
della vita e della natura. In questo quadro d'insieme la divinità 
poteva apparire non soltanto in uno sciame di insetti, in uccelli 
o in animali marini, lasciandosi indovinare dietro di essi o in 
essi, ma poteva trasparire anche dalla gestualità umana caratte- 
rizzando appunto l’uomo e i suoi gesti. 

Perché l'essere umano qui non è mai privo di gesti. Nell'arte 
dell'Antico Oriente e della Grecia si trovano figure umane, in 
piedi o sedute, prive di gesti. E gesti legati al culto ricorrono 
ovunque. Ma è una cosa diversa quando i gesti appaiono come 
un elemento sostanziale, come una caratteristica del quadro 
d’insieme mediato dall’arte. Qui non ci si riferisce a gesti rituali 
accanto ad altri gesti altrettanto caratteristici della comune 
esistenza umana, ma a quelgesto che di volta in volta, attraverso 
differenti forme di movimento, rappresenta l’uomo in una 
situazione sempre uguale: nella sua posizione non centrale che 
esige un «altro di fronte a sé », e che soltanto come « altro di 
fronte a sé » si può comprendere. 

Il fatto che l'essere umano non stia al centro ha trovato 
conferma nella decifrazione dei segni della scrittura cretese, 
che non servirono mai presso i Micenei a lasciare un’eterna 
testimonianza di sé. Persino questi costruttori di edifici monu- 
mentali disdegnarono la scrittura sui loro monumenti funebri.’ 
Se fosse vero che presso i Minoici esistette una poesia epica, 
come molto probabilmente esistette presso i Micenei,‘ che inte- 
grò le manifestazioni della loro arte, ciò non invaliderebbe per 
nulla la testimonianza del gesto minoico, che mostra costante- 
mente l’uomo in una situazione cultuale: non presente per se 
stesso e rivolto ai suoi simili, bensì determinato dall’esterno da 


3. Cfr. il mio Die Heroen der Griechen, 1958, pp. 18 sg. (dtv 397, 1966, 
pp. 16 sg.). 
4. Cfr. il mio saggio Im Nestor-Palast bei Pylos, in Werke, 11, 1967, p. 265. 
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qualcos'altro, quanto meno estraniato nell'atmosfera di una 
festa come in un mondo incantato. Il più rischioso di tutti i gesti 
minoici mostra il corpo in libero movimento acrobatico o come 
figura statuaria o rappresentato in un dipinto, nel corso di un 
gioco con il toro. Il lottatore afferra le corna, si lascia gettare in 
alto dal toro, fa una o anche piü piroette nell'aria e tocca terra 
dietro all'animale che è corso in avanti (fig. 2). Il gesto è 
determinato dal gioco, e tuttavia gioco e corpo costituiscono 
entrambi un unico gesto indivisibile, per cui si potrebbe dire 
che un tale movimento — contemporaneamente libero e limitato 
— sia «ispirato da una presenza trascendente ». Il gioco con il 
toro riproduceva l’originaria cattura della fiera, come avveniva 
prima del suo addomesticamento (figg. 3 a, b).° Da essa si 
sviluppò l'arte acrobatica dei toreri minoici. La ripetizione e 
l'arte esigevano una presenza trascendente, che ispirava la fe- 
sta. Il gioco minoico era evidentemente una festa. Chi si festeg- 
giava? La Grande Dea della natura e della vita? Nikolaos Platon 
trasse questa conseguenza dalla sua interpretazione dell'arte 
minoica.” Essa sarebbe stata là la spettatrice divina, l'« altro di 
fronte a sé», che peró non esclude una presenza divina nel 
gioco stesso. Soprattutto non la esclude nella figura del toro, 
una forma privilegiata di apparizione della divinità a Creta. 
Non soltanto gli spettatori umani, ma anche i toreri minoici, 
che mettevano a repentaglio la loro vita nel gioco con un'arte 
mai raggiunta dai loro successori spagnoli, appaiono soltanto 
come figure marginali del dramma che essi stessi recitano. 
Qualcosa di diverso accade nella danza, il gesto piü universa- 
le, in cui l'uomo é tutto gesto. Su un vaso minoico proveniente 
dal più antico palazzo di Festo, due danzatrici danzano attorno 
a una dea, la quale si avvicina a un fiore che sboccia dal suolo 
(fig. 4);° su un altro danzano tre donne, di cui quella centrale è 
forse una dea (fig. 5). Altre figure — certamente donne — com- 
paiono sul bordo del vaso e sul disco che costituisce la sua base. 
Non sono sicuramente esseri divini; ma poiché quelle sul bordo 


5. In un affresco proveniente da un piccolo cortile dell’ala orientale del 
Palazzo di Cnosso sono rappresentati tre momenti per mezzo di tre parteci- 
panti al gioco: due ragazze e un giovinetto, che eseguono il movimento uno 
dopo l’altro (fig. 2). Una raffigurazione in avorio (S. Marinatos-M. Hirmer, 
Kreta und das mykenische Hellas, München, 1959, tav. 97), mostra questo movi- 
mento. 


6. Su una scatola in avorio, pubblicata da S. Alexiou, ‘“Yotegopivwxoì 
táqot Auiévog Kvwoov, Atene, 1967, tavv. 30-33 (figg. 3 a, b). 

7. Sir Arthur Evans and the Creto-M ycenaean Bullfights, in « Greek Heritage », I, 
4, 1965, p. 93. 


8. Spiegazione nel mio Eleusis: Archetypal Image of Mother and Daughter, 1967, 
pp. xix sg. e Die Blume der Persephone, 1967, pp. 29 sg. 
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si inchinano profondamente, non si puó dubitare che anche 
questo oggetto servisse al culto: esso presuppone una « presen- 
za trascendente » nella danza stessa. Il gesto ispirato solleva 
l'uomo avvicinandolo alla divinità, e la danza ha un'efficacia 
ancora maggiore: grazie alla danza si possono rendere presenti 
gli dei. La divinità più potente può venir attirata in mezzo a 
coloro che danzano. Le due danzatrici che nel vaso menzionato 
per primo sollevano una mano da entrambi i lati della dea 
serpente in modo da formare un arco e ammirano il fiore che 
sboccia, sono dee non meno di quella che sta al centro. La figura 
della danza unisce déi e uomini al medesimo livello dell'essere. 

In tale danza si annulla la tensione tra « sé » e « altro di fronte 
a sé ». Ma in altre circostanze essa € presente: è evidente su quel 
sigillo di Cnosso (fig. 1) che mostra la Grande Dea sopra una 
vetta, a petto nudo, mentre tiene la sua asta davanti a sé come il 
bastone di un pastore o di un montanaro, sopra la testa dei leoni 
che la fiancheggiano. L'uomo che si porta la mano alla fronte 
quasi fosse abbagliato — e che a giudicare dalle sue dimensioni 
potrebbe rappresentare un essere soprannaturale — guarda 
verso di lei e la saluta. Qui appare la tensione di cui si diceva: da 
una parte l'epifania, dall'altra colui che guarda — la situazione di 
una visione — visioni che nel mondo che circondava l'arte minoi- 
ca potevano aver luogo e sicuramente hanno avuto luogo. Esse 
costituivano una dimensione al di sopra delle dimensioni visibili 
della natura. La « gestualità minoica », considerata come un 
elemento caratteristico per l'insieme della cultura minoica — 
non meno caratteristico dello spirito dell'arte minoica — allude a 
quella dimensione. 


III 
Creta visionaria 


Nelle trattazioni relative alle religioni antiche' la possibilità 
per l’uomo di vedere dei volti è oggetto di un esame troppo 
sommario. Le capacità visionarie non sembrano essere mai 
state distribuite tra gli esseri umani in maniera uniforme: nei 
tempi più antichi o in determinati periodi furono più accentua- 
te; in seguito divennero sempre più rare. A meno che testimo- 
nianze esplicite non abbiano attirato su tali capacità la loro 
attenzione, gli storici delle religioni le hanno tranquillamente 
ignorate. Tali testimonianze vennero rintracciate nelle dichia- 
razioni dei mistici di tutti i tempi. Ma siccome in tutte le religio- 
ni i mistici sono casi eccezionali e gli storici delle religioni non 
hanno visioni, abitualmente si pensa a questo fenomeno sulla 
base dei due casi estremi: le esperienze dei mistici, e l'esperien- 
za negativa degli storici delle religioni e di tutti gli uomini di 
oggi che non siano mistici. Riguardo a tutto ció che nella storia 
delle religioni si collocó tra questi due casi limite esistono rara- 
mente testimonianze esplicite, benché senza tali casi intermedi 


1. F. Matz, Göttererscheinungen und Kultbild im minoischen Kreta, in Abhandlun- 
gen der Mainzer Akademie der Wissenschaften und der Literatur, Geistessozial. KL., 
VII, 1958, dedica una scrupolosa ricerca archeologica a questo fenomeno 
della religione minoica. Il suo risultato, che è assolutamente positivo, viene 
reso poco chiaro dalla infelice formulazione «credenza nell'epifania » 
(« Epiphanienglaube »). La «capacità visionaria » non produce « Epipha- 
nienglauben », bensi visioni primarie. Essa non richiede neppure l'estasi. 
Matz esagera l'importanza dell'estasi nella religione minoica, senza una suf- 
ficiente motivazione nei monumenti. Secondo lui, sono presenti « elementi 
essenziali della religione dionisiaca nella Creta preistorica »; ma dal nome di 
Dioniso vuole trarre conseguenze soltanto per i Greci micenei, e non per la 
cultura minoica. Insomma, non é riuscito a chiarire la situazione. Abbiamo 
raggiunto, indipendentemente l'uno dall'altro, risultati sostanzialmente af- 
fini. 
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di visioni leggere, fluttuanti, da parte di esseri umani piü o 
meno dotati di capacita visionarie, non sia pensabile alcuna 
religione provvista di una mitologia popolata di esseri viventi. 

Una testimonianza che tali visioni siano in generale possibili 
€, per esempio, la prova che veniva imposta a tutti i ragazzi 
pellerossa durante la cerimonia della loro ammissione tra i 
giovani: essi dovevano digiunare e rimanere nel bosco, sino a 
quando non avessero visto dei volti. Una testimonianza del 
genere sembra provenire da un contesto molto lontano. La 
questione riguarda però la natura umana che sta alla base di 
tutte le culture, anche se non tutte le culture si comportano 
nello stesso modo rispetto alle capacità visionarie. Nelle tratta- 
zioni riguardanti le religioni degli Indiani che abitano i boschi 
dell'America Settentrionale troviamo indicazioni piü precise 
circa il carattere delle visioni attese: erano sogni in stato di 
veglia, e avevano perciò un carattere più nitido e più impressio- 
nante dei sogni fatti durante il sonno. Confrontati con questi, 
erano per così dire la loro amplificazione. Uno studioso di quei 
popoli scrive in proposito: « Le visioni sono considerate “reali”; 
esse rappresentano propriamente il contatto con il soprannatu- 
rale, mentre i sogni non necessariamente lo realizzano ». Egli 
cita un detto degli Indiani: « Nelle visioni c’è qualcosa di sacro, 
nei sogni meno ».* 

Omero può aver fatto riferimento a visioni di questo tipo, 
quando, nell'Odissea (v1, 102-109), raffigura le epifanie di Arte- 
mide sull'alto dei monti: 


Come va per i monti Artemide urlatrice 

o sul Taigeto eccelso o su per l'Erimanto, 

godendo di rapide cerve o cinghiali; 

con lei le ninfe, le figlie di Zeus egioco, 

abitatrici dei campi, scherzano; gode in cuore Letó; 
lei piü alto di tutte leva il capo e la fronte 

e si distingue assai bene (eppure tutte son belle: 
cosi tra le ancelle si distingueva la giovane vergine). 


Il mito divino è epifania degli dèi per mezzo del linguaggio. 
Non è legato a un luogo allo stesso modo delle visioni. Può 
assumere sembianze sonore dovunque sia parlata la medesima 
lingua. È la visione che ha sempre come cornice un luogo 
determinato — il luogo dove essa è avvenuta. Una connessione 
particolarmente esplicita con un luogo attesta il carattere visio- 
nario del mito corrispondente. E un’eredità della visione nel 


2. W. Müller, Die Religionen der Waldlandindianer Nordamerikas, Berlin, 1956, 
p. 57, che cita W. Whitman, The Oto, New York, 1937, p. 85. 
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mito e in tutte le narrazioni che lo svolgono: cioé nella mito- 
logia. 

Visione e mito, epifania e mitologia s'influenzavano a vicen- 
da, si richiamavano scambievolmente e spingevano ad erigere 
immagini cultuali. Tuttavia nel rapporto tra uomo e dio l'appa- 
rizione ha una priorità che é fondata sull'immediatezza di ogni 
autentica visione. « Vedere volti » e il linguaggio sono fenomeni 
ugualmente originari, e nei confronti del racconto mitologico si 
pongono entrambi come presupposti: a Creta il primo di essi 
riveste una particolare importanza. La mitologia cretese non ci 
é stata tramandata nella lingua che le era propria. A giudicare 
da ció che € giunto fino a noi attraverso i Greci, essa appare 
piuttosto esigua, benché la Creta minoica fosse fittamente disse- 
minata di piccoli santuari. Soltanto oggi ci rendiamo conto di 
quanto fossero numerosi. Per il momento ancora non siamo 
giunti a poter distribuire con sicurezza tra le figure che l'arte ha 
conservato i pochi nomi che ci sono stati tramandati dalla 
mitologia greca dell'antica Creta. La dea serpente e le due 
danzatrici attorno al fiore sbocciante sul vaso di Festo possono 
essere secondo il mito greco soltanto Persefone e due sue com- 
pagne (fig. 4).° La perfetta corrispondenza è però una sorpren- 
dente novità, che forse proprio per questo motivo non venne 
subito avvertita. Ma chi é l'uomo che nella gemma di Cnosso 
guarda verso la dea sulla vetta? E colui che ha avuto accesso a 
un'epifania. 

D'altronde non é l'unica raffigurazione del genere. Il « gesto 
minoico » ci ha fatto in generale pensare a visioni, e sembra che 
la grande isola favorisse le visioni in modo particolare. Le creste 
e le vette dei suoi alti monti nel riflesso di due mari meridionali, 
l'Egeoe il Libico, sembravano create apposta per le epifanie: un 
mondo della luce e insieme un luogo per il culto minoico. Un 
altro mondo, questa volta sotterraneo, il mondo delle grotte, 
era ugualmente per i Minoici un luogo di culto; ed entrambi lo 
erano assai di piü che i grandi palazzi. Per qualche aspetto 
questi appaiono come predecessori dei templi greci, almeno di 
quelli che si sono elevati sopra la modesta misura di piccoli 
santuari. Per lo stile della cultura minoica essi erano altrettanto 
caratteristici, e presumibilmente erano sacri nella loro totalità, 
anche se soltanto alcuni piccoli ambienti ivi racchiusi erano 
destinati al culto; e anche questi ambienti non si segnalavano 
sempre per il fatto di essere posti al centro o comunque in una 
posizione particolare. La struttura intricata e stratificata dei 
palazzi — come appare evidente almeno a Cnosso — sembra aver 
piuttosto imitato il cosmo cretese, l'autentica sede del culto 


3. Cfr., sopra, p. 31, nota 8. 
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minoico. Nei piani superiori si trovano locali, con un'unica 
colonna rotonda nel mezzo, che si allarga verso l'alto, come — 
tanto per citare un semplice esempio — nella cosiddetta « tomba- 
tempio » in prossimità del Palazzo di Cnosso, dove la destinazio- 
ne cultuale non puó essere messa in dubbio e dove si impone 
persino l'analogia con una mitica immagine del cielo.' A tali 
spazi per il culto corrispondono solitamente, sia nel palazzo che 
nella tomba, altri spazi cultuali con pilastri al centro: la colonna 
sovrastante costituisce, per cosi dire, la continuazione del pila- 
stro. Si puó tracciare una linea di divisione tra ilocali del piano 
superiore e quelli del piano inferiore, tra colonne e pilastri, in 
corrispondenza a quella linea immaginaria che divide il cosmo 
dei Cretesi in un mondo cultuale superiore e uno inferiore. 

Lo sguardo deve penetrare anche nell'interno della natura 
cretese, nelle grotte di quest'isola ricca di cavità ornate di stalat- 
titi, che costituiscono appunto quel mondo inferiore. E impossi- 
bile determinare il numero di tali grotte. Oltre a quelle dedicate 
al culto già famose e note, ne sono già state esplorate? più di 
trecento. La casuale rassomiglianza delle loro stalattiti e stalag- 
miti all'essere umano non é certo servita soltanto a far lavorare 
la fantasia, come gli attuali esploratori possono constatare di 
persona, ma ha anche stimolato visioni, attraverso cui le stalatti- 
ti sono divenute figure divine. Non è possibile dire con assoluta 
certezza che cosa credessero di vedere i devoti di Ilizia nella sua 
caverna presso Amnisos, il porto di Cnosso; ma nell'atto di 
vedere, essi riproducevano quella visione che aveva promosso 
le stalagmiti a oggetti del culto proprio di questa dea. 

Con il nome di Ilizia, che ricorre nell’Odissea in collegamento 
con la grotta, i Greci designavano una dea che presiedeva ai 
parti, e che nell'età minoica, presumibilmente ancor piü che in 
quella greca, dominava su tutto quanto é connesso alla vita delle 
donne. Dal nome della dea risulta che i luoghi del suo culto 
assumevano il significato di luoghi consacrati all'origine della 
vita. Nella caverna sono costruiti due recinti circolari. Una 
stalagmite molto bassa, a forma di ombelico, che si trova dinan- 
zi ad essi potrebbe essere identificata come una sorta di altare. 
Nel primo recinto si trova una stalagmite che ha l'aspetto di una 
duplice dea in trono, le cui due figure si sono saldate insieme 
per la schiena mentre crescevano (fig. 6).° Uno sdoppiamento 


4. Cfr. Kerényi-Sichtermann, Zeitlose Schieferbauten der Insel Andros, 1962, pp. 
33 sg.; Kerényi, Die andriotische Säule, in Werke, III, 1969, pp. 412 sg. Allo 
stesso tipo apparteneva, secondo Evans (si veda, sopra, p. 27, nota 3), il 
piccolo santuario centrale del Palazzo di Cnosso. 

5. Cfr. P. Faure, Fonctions des cavernes crétoises, Paris, 1964. 


6. Si veda ibid., tav. VII, 5. Quello che dico si basa su ciò che ho visto e viene 
suffragato dal resoconto di scavo di S. Marinatos, Tò onzéog tig Eikeı- 
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di Ilizia si mantenne a Creta anche nell’arte arcaica.” Nel secon- 
do recinto, quello più interno e più importante, si staglia, 
isolata, una stalagmite. In raffigurazioni minoiche di alto valore 
artistico non appaiono falli. Qui ce n'é uno offerto dalla natura. 
Un elemento cultuale maschile si innalza inconfondibile nel 
mezzo del santuario femminile. L'aver messo in tale rilievo un 
fenomeno naturale rivela nei visitatori capacità di vedere e di 
riconoscere. La capacità visionaria contribui certo a fare della 
caverna un luogo di culto. Statuette di coppie in atto di concepi- 
re, che provengono dalla grotta cultuale di Inatos lungo la costa 
meridionale di Creta (ora al Museo Archeologico di Hiraklion), 
non lasciano sussistere dubbio alcuno su come concretamente 
venisse intesa li l'origine della vita. 

I monti, capaci di stimolare quella capacità visionaria in ma- 
niera diversa ma forse ancora piü efficace, avevano essi pure i 
loro santuari. Questi vanno aggiunti in gran numero al quadro 
della natura cretese in modo che ci si possa rappresentare lo 
stato in cui l'isola si trovava quando era ancora minoica. E 
probabile che sulle cime, prima di giungere agli edifici sacri, si 
incontrassero i luoghi della visione e della venerazione, luoghi 
che potevano essere o meno segnalati mediante pietre. L'elenco 
dei siti elevati, in cui sono state trovate tracce di segnali in 
pietra, é notevolmente aumentato,' e ancora aumenterà quan- 
do i paesaggi montani, possenti e inaccessibili, che si trovano 
nella parte occidentale di Creta, verranno esplorati. Santuari 
eretti in località montane sono visibili in molte raffigurazioni. 
Sul sigillo di Cnosso, con l'epifania della Grande Dea sulla vetta 
é rappresentata l'immagine semplificata di un tempio, posto 
esattamente sullo stesso piano della figura umana che guarda 


dvias, in IIgaxtxà tig Ev 'AoxatoAoyvxtjg ‘Etarpetag 1929, 1931, PP. 
100 sg. Altre «interpretazioni» sono quelle di N. Platon, IIeoi trjg 
Kortmı Aarostíag vv ovaAaxi(tov, in « Ephemeris Archaiologike », 1930, 
pp. 164 sgg. e di Faure, Fonctions..., cit., p. 84. Esse sono completamente 
libere, come se non ci fosse stato alcun mito a guidare e determinare la 
fantasia. 


7. Bassorilievo in avorio di stilecretese del VII secolo a New York, pubblicato 
da G. Richter, An Ivory Relief in the Metropolitan Museum of Art, in AJA, XLIX, 
1945, pp. 261 sgg. F. Matz si avvicinö piü di tutti alla giusta interpretazione in 
Arge und Opis, in « Marburger Winckelmann-Programm », 1948, pp. 1 sgg. 
Una delle due donne é « la slegata », e quindi anche « colei che slega », l'altra € 
rappresentata come « la legata » e quindi anche « colei che lega ». Tali sono i 
due aspetti della dea della nascita; quindi le due figure sono sicuramente 
riconoscibili quali Ilizie. Matz e altri hanno dato loro nomi sbagliati. 

8. Secondo il resoconto riassuntivo di P. Faure, Cavernes et sites aux deux 
extrémités de la Créte, in BCH, LXXXVII, 1963, pp. 493 sgg.; N. Platon, Tö 
'Ieoóv Matà xai tà uvmà "Iegà Koougric, in « Kretika Chronika », V, 
1951, pp. 119 sgg. 
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verso l'alto (fig. 1).° I resti di santuari montani ritrovati in sito 
(fig. 7) possono essere integrati da una rappresentazione natu- 
ralistica che adorna un vaso minoico (fig. 8)." Nella figura 7 si 
nota che il cesto con doni votivi, che un uomo pone su una 
roccia rotonda davanti al santuario, doveva essere stato portato 
ad una altezza straordinaria. I boschi si trovano su pendii situati 
molto piü in basso; la località sacra sta sospesa nella zona priva 
di alberi al di sopra di tutte le cime. 


9. Pubblicato da S. Alexiou, Néa zagoáoraotg katpeiag £mi uvwixov 
ávaykúqpov Ayyeiov, in « Kretika Chronika », XIII, 1959, pp. 346 sgg. 
(fig. 7). 

10. Da Kato Zakros, pubblicato da N. Platon, in Tò &pyov tig "Aopxauoko- 
yang ‘Etarpeiag 1963, Atene, 1964, p. 174, fig. 187 (fig. 8). 


IV 
Trascendenza nella natura 


La gestualità minoica presuppone la possibilità di epifanie, 
prodotte o rese credibili grazie a capacità visionarie, e introduce 
cosi la trascendenza nella natura. La stessa natura cretese solle- 
citava questa capacità, sicuramente non solo sulle cime dei 
monti e nelle profondità delle grotte. Sarebbe errato supporre 
che i santuari agresti si trovassero solo sulle vette. La capacità 
visionaria venne anche stimolata e appagata grazie all'arte mi- 
noica: uno stadio preliminare cui doveva seguirne un altro, in 
cui la trascendenza veniva evocata con mezzi piü potenti. 

Il disegno tracciato su una piccola anfora, proveniente dal 
piü antico Palazzo di Festo,' rende chiaro come la dimensione 
visionaria poteva venire attivata attraverso un gesto come una 
dimensione naturale aggiuntiva. In mezzo a fiori di croco — 
accanto e tra essi — appaiono due figure con le mani sollevate 
(fig. 9). Esse sono caratterizzate unicamente da questo gesto. 
Possiamo definirle figure maschili che compiono un gesto: per 
noi non sono nient’altro. Tale gesto è ben noto come atto di 
adorazione attraverso l'arte orientale antica.’ Chi viene adora- 
to? Quale apparizione divina? O sono forse le stesse figure che 
compiono il gesto esseri divini in atto di apparire? Nel campo di 
crochi ha luogo un'epifania, che noi non riusciamo a collegare 
con alcun nome. Non cosi per i Minoici, a cui l'apparizione era 
nota. Essi la riconoscevano o nelle figure che compiono il gesto, 
oppure in qualcosa di superiore, i cui devoti, o fors'anche 
accompagnatori, erano quei piccoli esseri maschili. 


1. Pubblicato da D. Levi, Attività della Scuola Archeologica Italiana di Atene 
nell'anno 1955, in « Bollettino d'Arte », XLI, 1956, p. 254, fig. 33. 

2. S. Alexiou, H wvwixn Vea ned’ dyouévov yeroðv, in « Kretika Chronika », 
XII, 1958, pp. 250 sgg. 
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Il gesto autentico è sempre una sezione, rappresentarlo signi- 
fica fissare un istante di un movimento in atto. L'arte minoica 
era riuscita a collegare la suggestione della trascendenza con la 
massima naturalezza rappresentando scene dal carattere in- 
confondibile. Sul castone di un anello d’oro a sigillo provenien- 
te da Isopata, nelle vicinanze di Cnosso, è rappresentata una 
scena piena di armonia e movimento (fig. 10). Il movimento si 
sprigiona dall'alto, dalla dimensione delle apparizioni divine. 
Un'epifania ha luogo tra i fiori. Due serpenti animano sorpren- 
dentemente lo sfondo: essi sono collocati così in alto che potreb- 
bero appartenere al mondo divino. Un unico grande occhio, un 
po’ più in basso rispetto ad uno dei serpenti — l'occhio di un 
osservatore che si trova là di fronte, e che guarda piuttosto dal 
basso che dall'alto — conferisce all'intera rappresentazione una 
particolare profondità. Qualcuno osserva. Due delle quattro 
grandi figure femminili sono dee in atto di apparire. Il fatto che 
provengano da una regione superiore è dimostrato da una 
quinta piccola figura femminile, ondeggiante nell’aria, che si 
trova dietro la figura grande che sta sopra di lei. Quest'ultima 
solleva una sola mano; quella che procede davanti a lei, e che 
discende anch'essa con un moto a spirale, le solleva entrambe. È 
il gesto dell’epifania. Le rispondono le mani levate delle altre 
due grandi figure femminili. Sarebbe troppo poco dire: com- 
piendo il gesto di chi prega. Il loro gesto risponde non soltanto 
all'epifania, ma anche al gesto dell'epifania. 

I gesti che si compiono nell'esperienza visionaria di una epi- 
fania sono gesti autentici, non ripetitivi, diversamente da quelli 
del culto, il quale non possiede il carattere originario della 
visione. Nelle raffigurazioni non appaiono sempre perfetta- 
mente uguali, né del tutto perspicui. Su un anello d'oro prove- 
niente da Cnosso una donna saluta con una mano alzata solo a 
metà una piccola apparizione maschile, che fluttua al di sotto di 
un santuario campestre (fig. 11) Su un terzo anello due figure 
femminili si salutano con le mani alzate: una é nuda, mezzo 
inginocchiata davanti a una colonna che rappresenta il santua- 
rio, l'altra, vestita, si avanza: forse é quest'ultima che appare 
all'altra in compagnia del suo cane o del suo cinocefalo (fig. 12). 
Se entrambe le donne erano dee, il gesto dell'una, e il gesto di 
risposta dell'altra, erano gesti di reciproco saluto, e la mitologia 
cretese attribuiva a quei gesti questo preciso significato. Per noi 
la scena é una mitologia in immagini che parlano da sole. 
Analogamente non puó sorgere dubbio alcuno anche per 
quanto riguarda le statuette in faience del Palazzo di Cnosso: 
figure femminili a petto scoperto e mani protese in avanti, o 


3. Cfr. V.E.G. Kenna, Cretan Seals, Oxford, 1960, tav. X, 250. 
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mezzo sollevate e allargate, che portano serpenti attorno al 
braccio o li tengono nelle mani (figg. 13, 14).* Non c’è bisogno di 
accertare se esse vogliono rappresentare la sacerdotessa o la 
dea: nel gesto si riconosce non il ministro, bensi la divinità: 
« Cosi 10 appaio » — dice il gesto. 


4. Dalle grotte sotterranee del tesoro, che forse custodivano gli oggetti della 
cappella principale del Palazzo di Cnosso. 


v 
Trascendenza prodotta artificialmente 


Gli idoli femminili verso la fine dell'epoca tardo-minoica 
sono rigidi. Eppure, con le loro mani sollevate dicono la stessa 
cosa delle statuette di Cnosso: testimoniano che visione ed 
epifania, l'arricchimento del mondo della natura di una dimen- 
sione ulteriore, restavano un'esigenza dei Cretesi quando la 
capacità artistica, come pure, forse, la capacità visionaria si 
erano rattrappite. Nella natura umana le loro radici non posso- 
no essere molto diverse. La decadenza artistica é innegabile 
nelle statue d'argilla di questo tipo. Sono busti lavorati in ma- 
niera assai primitiva, che si innalzano su una base a forma di 
campana. Cinque di questi furono ritrovati in un santuario 
campestre nella località di Gazi, a ovest di Hiraklion.' Sulla testa 
portavano attributi diversi, grazie ai quali fu possibile ricono- 
scere quale dea venisse rappresentata dall'idolo. 

Il più grande di questi idoli femminili in atto di compiere il 
gesto epifanico porta tre capsule di papavero come ornamento 
del capo e attributo. Gli steli sono infilati dietro il suo diadema." 
La decifrazione delle tavolette di argilla testimonia che nel 
periodo tardo-minoico esistevano vaste coltivazioni di papaveri 
sia a Creta sia a Pilo. La testa di papavero usata come ideo- 
gramma parla, nelle liste delle entrate, un linguaggio inequivo- 
cabile. Non si voleva prestarvi fede tanto imponente € la produ- 
zione di cui si presenta di volta in volta il rendiconto.’ Occorre 
dunque prendere atto che ci troviamo di fronte ad un aspetto 


1. Alexiou, 'H uıvwian veda ned’ iwyopévov XELE@v, cit., pp. 188 sgg. 
2. La statuetta e alta cm 77, 5. j 


3. M. Ventris-J. Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, Cambridge, 1959, 
p. 35. 
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sconosciuto della cultura minoica presa nel suo insieme — alme- 
no per quanto riguarda il suo periodo tardo. 

Demetra rimase sempre per i Greci una dea dei papaveri, 
«tenendo in entrambe le mani covoni e papaveri ».* 

Se nella lineare B il suo nome designava davvero « campi di 
papaveri», se ne devono trarre le conseguenze per quanto 
riguarda l'alimentazione dei Cretesi. Il papavero con il miele é 
assai nutriente e non stordisce. In Grecia sia nei tempi antichi 
che nell'età moderna sono sempre stati preparati dolcetti al 
papavero in occasione di festività. Teste di papavero fanno la 
loro comparsa fra i simboli che alludono ai Misteri di Eleusi* — o 
almeno alla loro preparazione. Altrettanto apertamente com- 
paiono qui le spighe digrano, che come unasorta di compendio 
esprimono il raggiunto scopo dei misteri. Nulla nella tradizione 
indica che il papavero avesse a Eleusi un significato altrettanto 
profondo. Non é escluso che il papavero assumesse un signi- 
ficato analogo, come quello per esempio di evocare l'immagine 
della regina del mondo sotterraneo; né € esclusa d'altronde la 
sua utilizzazione nei dolcetti eleusini, se non nella bevanda 
eleusina, il ciceone. Questo non e certo. Probabile é che la Gran- 
de Dea Madre, che portava il nome di Rea e di Demetra, abbia 
recato con sé il papavero a Eleusi dal suo culto cretese; ed e 
certo che nell'àmbito della cultura cretese dal papavero si rica- 
vasse l'oppio. 

L'oppio € ottenuto dal papavero mediante una speciale lavo- 
razione. Uno studioso di farmacobotanica ha scoperto' che le 
capsule sul capo della dea di Gazi (fig. 15) recano incisioni 
inorganiche, tacche appositamente colorate con una tinta piü 
scura per renderle più visibili. Da tali tacche si ottiene l'oppio: e 
in questo sta la straordinaria importanza della scoperta. In 
questo modo un dono della dea veniva posto davanti agli occhi 
dei suoi adoratori. Essi erano indotti a ricordare esperienze di 
cui le erano debitori. Non va dunque cancellato ció che € 
concreto, ciò che è attestato li con assoluta evidenza, e non 
bisogna parlare soltanto di « medicine » (phármaka) non identi- 
ficabili oppure di estasi in generale, quando ci si riferisce al 
dono di questa dea. Ció che essa donava per mezzo dell'oppio 


4. Teocrito, Bucolica, VII, 157. 

5. Ateneo, XIV, 648 a; K.J. Kakouri, Death and Resurrection: Concerning 
Dramatized Ceremonies of the Greek Popular Worship, Athens, 1965, p. 31. 

6. Perquanto segue, cfr. il mio libro Eleusis, 1967, pp. 55, 74 sg., 142 sg., 184. 
7. P.G. Kritikos, si veda il suo libro con S.P. Papadaki, Mixwvoc xai óxiov 
iotogia, Atene, 1965 (trad. ingl. The History of the Poppy and of Opium and 
Their Expansion in Antiquity, in « Bulletin on Narcotics », XIX, 3, 1967, p. 23). 
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non poteva essere sostanzialmente diverso in epoca tardo-mi- 
noica da oggi. Di che si trattava? 

Ci troviamo sul terreno dell'esperienza farmacologica, e pos- 
siamo quindi interpellare una vasta letteratura che nell'età mo- 
derna ha preso spunto da questa specifica esperienza. Essa € 
ben lontana dall'essere concorde. Il dosaggio, la mistura e la 
forma in cui l'oppio viene preso possono essere molto diversi, 
diversi 1 presupposti psichici di coloro che lo hanno assunto, 
diversa l'attendibilità delle loro dichiarazioni, e diverso infine il 
valore dei resoconti fatti dagli osservatori esterni. Ci sono tutta- 
via testimonianze la cui rilevanza risulterà evidente sulla base 
delle osservazioni archeologiche che ci hanno reso familiare un 
tratto visionario nei monumenti della religione minoica. L'ef- 
fetto dell'oppio non € certo solo quello di produrre sonno e 
sogni. Del cretese Epimenide i Greci raccontavano che aveva 
dormito in una caverna per 57 anni e per questo era divenuto 
un sapiente. Essi pensavano a questo fatto come a un miracolo, 
non come a uno stato ottenuto artificialmente.* Se questa leg- 
genda conserva una reminiscenza circa l'uso tardo-minoico 
dell'oppio, essa dimostra pure che la conoscenza dello specifico 
effetto di questo phármakon tramontò con la cultura minoica. 
L'Odissea (1v, 220) conosce un phármakon egizio contro il dolore 
e la collera. La sua azione potrebbe essere identica a quella 
iniziale dell’oppio, cioè una grande euforia. Qui però non si 
parla di sonno. 

Così ci restano solo i classici moderni dell'oppio, dai quali 
vorrei citare quelle descrizioni che sono meno condizionate 
dalla nostra cultura e più corrispondono all'atmosfera dell'arte 
minoica: « L'oceano con il suo eterno respiro, sul quale pure 
covava un'ampia quiete, simboleggiava il mio spirito e la dispo- 
sizione che allora lo dominava » ... « pace festiva» ... «ogni 
inquietudine placata da una tranquillità alcionica ... ». Baude- 
laire trasse ciò da De Quincey." La capacità di percepire più 
intensamente la natura sotto l’azione dell'oppio non è certo 
oggetto di attestazioni infondate: tra i suoi doni va annoverato 
il fatto « di poter udire il passo degli insetti sul suolo, il rumore 
prodotto da un fiore calpestato ».” Secondo Cocteau l'oppio è 
« l’unica sostanza vegetale, che ci mette in comunicazione con lo 


8. Diogene Laerzio, De vitis clarorum philosophorum, I, 109. 
9. Ch. Baudelaire, Les Paradis artificiels, in Oeuvres Complétes, III, Paris, 1917. 


10. E. Schneider, Coleridge, Opium and Kubla Khan, Chicago, 1953, p. 41, da 
M.H. Abrams, The Milk of Paradise, Cambridge Mass., 1934. 
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stato vegetale »." L'ampliamento, non l'attraversamento dei 
confini della natura, é espresso nella poesia di Baudelaire Le 
poison nelle Fleurs du Mal: 


L'opium agrandit ce qui n'a pas de bornes, 
Allonge l'illimité, 
Approfondit le temps... 


Si deve supporre che verso la fine dell’epoca tardo-minoica 
l'oppio abbia ravvivato l'antica capacità visionaria e abbia evoca- 
to visioni che prima si producevano senza oppio: un'esperienza 
prodotta artificialmente della trascendenza nella natura poté so- 
stituire ancora per qualche tempo l'esperienza originaria. Nel- 
la storia delle religioni si instaurano abitualmente periodi in cui 
si opera con mezzi forti quando quelli più semplici non sono più 
sufficienti." Presso gli Indiani dell’America Settentrionale, dove 
possiamo osservare questo processo, in origine era sufficien- 
te un semplice digiuno per avere visioni. Soltanto al tempo 
della decadenza della cultura indiana si incominció a far ricorso 
al cactus peyote, alla mescalina. Prima ció non era necessario." Il 
mezzo forte non ha fatto parte da sempre dello stile di vita degli 
Indiani, ha peró aiutato a mantenere in vita questo stile. Non 
diversamente accadde con l'oppio e con la vita nell'epoca tardo- 
minoica. Esso era consono allo stile della cultura minoica e lo 
aiutó a conservarsi, sebbene originariamente non fosse necessa- 
rio per provocare visioni a Creta. Con la fine della cultura 
minoica cessó anche il suo uso. Era propria di questa cultura 
un'atmosfera che fini per pretendere questo mezzo forte. Lo stile 
del bios minoico era già intuibile in ció che ho definito lo « spiri- 
to» dell'arte minoica. Che questo spirito fosse efficace anche 
senza oppio ce lo si puó immaginare. Ad esso corrisponde — 
senza questo fenomeno decadente del periodo piü tardo: il 
piacere dell'oppio — la seguente caratterizzazione, che trascrivo 
da un vecchio Handbuch der Archäologie der Kunst." Karl Otfried 
Müller, uno studioso di filologia classica e di mitologia, che con 
la metodicità del suo lavoro influenzó pure l'archeologia della 
prima metà del secolo scorso, ha rievocato l'atmosfera delle 


11. J. Cocteau, L'opium, in Oeuvres complétes, X, Genéve, 1951, p. 113: « L'o- 
pium est la seule substance végétale qui nous communique l'état végétal » — o 
almeno ció che il poeta francese intende per « état végétal ». 

12. Kerényi, Mescalin-Perioden der Religionsgeschichte, 1965, pp. 201-203. 

13. Cfr. C. Mellen III, Reflections of a Peyote Eater, in « The Harvard Review », 
I, 4, 1963, p. 65: « At the very moment when the entire traditional fabric of 
the tribe was rendered useless (after defeat by the United States in the Indian 
Wars of the 1870's) peyote was first used ». 


14. K.O. Müller, Handbuch der Archäologie der Kunst, Breslau, 1848, p. 594. 
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raffigurazioni dionisiache dell'arte greca come se descrivesse 
l'effetto degli affreschi dei palazzi cretesi, dei quali non poteva 
avere la piü pallida idea: « La natura (il cui simbolo piü perfetto 
è il vino) che fa violenza al sentimento umano e lo strappa alla 
tranquillità di una limpida consapevolezza di sé, é ció che sta 
alla base di tutte le raffigurazioni dionisiache. La cerchia delle 
figure dionisiache, che formavano al tempo stesso un proprio 
Olimpo separato, rappresenta questa vita naturale, con i suoi 
effetti sullo spirito umano, concependola a diversi livelli, in 
forme a volte nobili, a volte ignobili. In Dioniso stesso si svilup- 
pa la fioritura piü pura, connessa con un afflatus che beatifica il 
sentimento senza annullare l'onda tranquilla delle sensazioni ». 

Nei confronti del fenomeno dionisiaco bisogna assumere fin 
dall'inizio un punto di vista che consenta veramente uno sguar- 
do d'insieme. Altrimenti si rischia — come é sempre accaduto 
finora — di restare legati ad alcune manifestazioni dell'estasi 
dionisiaca, che furono predilette dall'arte greca a partire dalla 
seconda metà del VI secolo." L'arte minoica nella sua interezza 
offri lo spunto a una caratterizzazione che Bernhard Schweit- 
zer così formulò nel 1926: « È una forma dell'esperienza del 
mondo, una delle grandi forme fondamentali del confronto 
con le cose che noi chiamiamo “mistiche” e che, basandoci sul 
suo contenuto particolare, possiamo definire solamente con il 
termine “dionisiaco” » 

Già allora questo acuto archeologo pose la domanda: « Giun- 
gono le radici di ciò che si è definito dionisiaco nel tempera- 
mento dei Greci, giù fino al suolo dell'antica Creta? ».'" La 
coincidenza tra l’atmosfera del quadro d’insieme, tracciato da 
Karl Otfried Müller, e l'arte minoica, come la caratterizzò Bern- 
hard Schweitzer, è piuttosto sorprendente. Si dischiude una 
prospettiva dai contorni netti che sarebbe affascinante seguire 
anche se il nome del dio non fosse comparso improvvisamente 
a Pilo verso la fine del II millennio a.C., all’interno del medesi- 
mo àmbito culturale, e anche se noi avessimo percepito l'atmo- 
sfera dionisiaca soltanto nell'arte della Creta minoica. 


15. Cfr. M.W. Edwards, Representation of Maenads on Archaic Red-Figure Vases, 
in JHS, LXXX, 1960, pp. 78 sgg. 


16. B. Schweitzer, Altkretische Kunst, in « Die Antike », II, 1926, pp. 311 sg. 
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I 
Capodanno fiammeggiante 


Uno studio sull'atmosfera dionisiaca potrà cogliere piü con- 
cretamente il proprio oggetto se riuscirà ad assumere la consi- 
stenza di una ricerca sul calendario (festivo). Le feste hanno ed 
ebbero sempre la loro peculiare atmosfera. La possedevano già 
prima che questo elemento, difficilmente esprimibile in parole, 
fosse colto e per cosi dire fatto proprio dall'arte, la quale lo ha 
preservato e sublimato nel modo che le é caratteristico. Le 
raffigurazioni dionisiache realizzano tutto ció per quanto ri- 
guarda l'atmosfera dionisiaca. Ma cosa é giunto fino a noi del 
calendario festivo minoico? Per rispondere dobbiamo limitarci 
a quel poco che é stato mediato dalla tradizione greca. 

A noi appare strano che tra i quattro punti cardinali dell'an- 
no solare — i due solstizi e i due equinozi — sia stato scelto il 
solstizio d'estate per cominciare l'anno. Esso segna l'inizio del 
periodo piü caldo dell'anno. Le giornate cominciano a farsi piü 
corte, le notti più lunghe. Si aspetta con ansia la notte. Nel 
Mediterraneo un inizio d'anno collocato in questo periodo rie- 
sce comprensibile solo ed esclusivamente in Egitto:' dopo avere 
raggiunto nel mese di maggio il suo livello più basso, in giugno 
il Nilo comincia a crescere in maniera visibile. Sarebbe un 
nuovo inizio per la terra, anche se il cielo non mostrasse nulla di 
nuovo. Per nove secoli il primo crescere del Nilo ha coinciso con 
il sorgere di Sirio alle prime luci dell'alba. Fino al I secolo a.C. 
inoltrato, questo giorno era il 19 luglio del calendario giuliano. 
Secondo le osservazioni di un astronomo greco del II secolo 
a.C., Sirio giungeva all'altezza di Rodi circa trenta giorni dopo 
il solstizio d’estate. 


1. E. Meyer, Geschichte des Altertums, Stuttgart-Berlin, 1926}, p. 107. 


2. Ipparco, Hipparchi in Arati et Eudoxi Phaenomena commentarii, a cura di Karl 
Manitius, Leipzig, 1894, II, 1, 18. 


48 Luce e miele 


Luoghi sacri ed egemoni della Grecia come Olimpia," Delfi, 
Atene ed Epidauro' avevano scelto il mese del sorgere mattuti- 
no di Sirio come primo mese dell'anno. Questa scelta appari- 
rebbe davvero la piü bizzarra delle bizzarrie se i Greci non 
l'avessero ereditata da una cultura precedente, che ha avuto 
con l'Egitto legami più stretti di quanto li abbia avuti la Grecia in 
epoca storica. La cultura che in questo caso ha fatto da tramite 
puó essere stata solo quella minoica. A Creta l'architettura del 
palazzo si orientava, come € stato calcolato esattamente, verso 
Sirio. Ed era sempre Sirio a determinare un evento, che € 
documentato nel periodo greco dell'isola e che si ripeteva an- 
nualmente. L'interpretazione mitologica, che deve essere po- 
steriore all'evento interpretato, é un manifesto esempio dell'an- 
tica tradizione cretese." La descrizione risale all'epoca dell'Im- 
pero Romano. Essa si trova in una raccolta di storie prodigiose,' 
sorta sulla base di un'opera precedente, ma non molto antica, 
sull'Origine degli uccelli. E peró possibile fare risalire il nucleo 
del racconto a tempi più remoti. Nella raccolta essa porta il 
titolo Ladri. « Si dice che a Creta » cosi viene raccontato « esista 
una grotta piena di api, in cui, secondo il mito, Rea partorì 
Zeus; ed è norma di comportamento imposta dalla religione 
(hósion) che nessuno vi entri, né dio né uomo. Ad una certa data, 
si vede tutti gli anni un gran bagliore di fiamme che si sprigiona 
dalla grotta. Questo accade, stando al mito che là si racconta, 
quando il sangue rimasto dopo la nascita di Zeus trabocca. La 
grotta è abitata da api sacre, che furono le nutrici di Zeus ». Si 
racconta poi come quattro temerari volessero impossessarsi del 
miele delle api. Essi indossarono corazze di bronzo, riuscirono a 
estrarre del miele e videro pure le « fasce di Zeus ». In quel 
momento la corazza si spezzò e cadde loro di dosso. Zeus tuonò 
e scagliò contro di loro il fulmine. Ma le dee del destino, e Temi, 
la dea delle leggi di natura, lo trattennero: poiché sarebbe stato 
contro lo hösion che qualcuno fosse morto in quella grotta. I 
quattro ladri di miele furono tramutati in uccelli. 

L’antichità di questo racconto è testimoniata da una raffigu- 
razione vascolare del VI secolo a.C. (fig. 16)." Vi sono rappre- 
sentati uomini nudi aggrediti da api gigantesche: sono quattro, 
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come nel racconto. Le corazze devono essere già cadute loro di 
dosso, perché é impensabile che si avvicinassero nudi al luogo 
delle api. L'altro lato del vaso, un'anfora, mostra due Menadi 
danzanti con Satiri (fig. 17). Questa scena appartiene alla sfera 
dionisiaca; perció anche la punizione dei ladri di miele deve 
essersi realizzata non lontano dalla sfera di Dioniso. Di lui si 
diceva presso i Greci che avesse scoperto il miele,’ e delle sue 
serventi, le Menadi, che il terreno su cui danzavano fosse inon- 
dato di latte, di vino, e del « nettare delle api »." Si dice pure che 
il miele colasse dai tirsi che esse recavano in mano." Prima che il 
piccolo Dioniso venisse nutrito, privilegio delle sue sacre nutrici 
di natura non animale, le labbra del divino poppante venivano 
inumidite col miele." 

Di api se ne erano spesso trovate nelle grotte, prima che si 
riuscisse ad addomesticarle. Con il loro dolce alimento le api 
erano le nutrici più ovvie per un bimbo divino, nato in una 
grotta dov'era tenuto nascosto. Questa situazione archetipica 
offerta dalla natura fu trasferita a Zeus dal mito greco. Per 
mezzo del loro miele le api offrivano agli uomini la dolcezza 
elementare della pura esistenza — l'esistenza del bambino nel 
ventre materno. Ma il luogo piü appropriato perché la grande 
divinità celeste dei Greci risplendesse, era il cielo stesso. « Zeus » 
in primo luogo significa « risplendere », e solo in seguito « colui 
che illumina ».'* Nella località del continente greco dove la 
tradizione situava la sua nascita — in Arcadia, sul monte Liceo — 
questo evento non era connesso a una grotta, né ad alcun luogo 
che appartenesse a Ilizia, la dea che protegge le nascite uma- 

e." Egli era nato a cielo aperto - fra i cespugli —, dice il poeta 
Callimaco, notando peró che quello stesso luogo era proibito a 
gestanti umane e animali. Ogni essere vivente, uomo o animale, 
che in seguito mise piede li, non proiettó più ombra." 

Sequalcuno si smarriva in quel luogo, non vi moriva, proprio 


London, 1893, pp. 123 sgg., n. B 177; A.B. Cook, Zeus, II, 2, Cambridge, 
1925, tav. 42. 


9. Ovidio, Fasti, III, 736. 

10. Euripide, Bacchae, 142; si veda anche H. Usener, Kleine Schriften, IV, 
Leipzig-Berlin, 1913, pp. 398 sgg. 

11. Euripide, Bacchae, 711. 

12. Apollonio Rodio, Argonautica, IV, 1136. 


13. Cfr. H. Zimmermann, Das ursprüngliche Geschlecht von « dies », in « Glot- 
ta», XIII, 1924, pp. 79 sgg. e P. Kretschmer, Dyaus, Zeug, Diespiter und die 
Abstrakta im Indogermanischen, in « Glotta », XIII, 1924, pp. 101 sgg., con i miei 
Griechische Grundbegriffe, 1964, pp. 25 sgg. 

14. Callimaco, Hymni, I, 10-14. 


15. Scholium ad 12-13. 
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come i ladri di miele, ma non sopravviveva piü di un anno." 
Veniva lapidato o tramutato in cervo, e ció significa che gli 
toccava la sorte di una fiera inseguita." Era un luogo di luce 
assoluta e sicuramente non identico a quel recinto sacro che 
venne scavato sul monte Liceo. Là venivano sacrificate le vitti- 
me. Un ben altro luogo era degno di Zeus: il luogo di un'esi- 
stenza ultraterrena, che era possibile sperimentare soltanto 
grazie a una visione. Che i Grecisperimentassero questa visione 
non puó essere negato cosi come non si puó negare l'analoga 
esperienza dell'essere senza tempo e della sua beatitudine" 
presso altri popoli mediterranei. 

«Zeus» era la versione greca, la interpretatio graeca, della 
nascita di un fanciullo divino raccontata a Creta. Per questo 
avvenimento erano a disposizione le sacre grotte dell'isola. Agli 
occhi dei Cretesi la nascita divina era un'illuminazione che si 
sprigionava da oscure profondità, piü l'irrompere della vita che 
il risplendere di una pura luce più spirituale. La storia della 
nascita di Zeus fu assunta come spiegazione di quell'avveni- 
mento che sta alla base del racconto dei ladri di miele. Un 
punto di raccordo era offerto anche dalla consonanza tra il 
verbo « traboccare » (ek-zein) e il nome «Zeus». E peró assai 
improbabile che l'intero accadimento - il traboccare del sangue 
dalla grotta — sia stato inventato solo per rendere possibile un 
gioco di parole (zein-Zeüs). L'evento doveva essersi verificato 
prima che si adottasse il mito di Zeus quale sua interpretazione. 

Le parole del racconto: « ad una certa data » e « tutti gli anni » 
costituiscono un dato incompleto per un calendario. Non € 
necessario sapere quale delle grotte cultuali cretesi a noi note 
fosse qui intesa come luogo della nascita di Zeus. Un culto di 
carattere misterico si mantenne particolarmente a lungo nella 
grotta del monte Ida.” La parola usata per un culto segreto — 
apórrhetos thysía — è stata tramandata a proposito della grotta del 
Ditteo.” Soltanto gli eletti avevano accesso a un rito segreto. Nel 
nostro testo ció viene espresso con una « norma di comporta- 
mento di ordine religioso » (hösion) che impediva l'ingresso." 
Un'eccezione veniva fatta soltanto per coloro che officiavano le 
cerimonie. Ma la segretezza era spinta fino al punto di negare 
che vi fosse una qualche eccezione. Soltanto ció che non si 
poteva negare veniva ammesso pubblicamente, anzi fissato dal 


16. Pausania, VIII, 38, 6. 

17. Plutarco, Aetia Graeca, XXXIX, 300 C. 

18. Cfr. la mia Niobe, 1949, pp. 185 sgg. 

19. Euripide, fr. 472 Nauck. Cfr., sotto, p. 99. 

20. Agatocle di Babilonia, in Ateneo, III, 378 a. 

21. « Né dio né uomo » € un modo per esprimere la totalità. 
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calendario: il possente bagliore delle fiamme che si sprigionava 
dalla grotta. Da un punto di vista semplicemente formale la 
situazione è identica a quella dei Misteri di Eleusi.” Anche là il 
fuoco non si poteva tenere celato. A Creta, per spiegare il fuoco 
cultuale il cui bagliore usciva dalla grotta, si dava una motiva- 
zione mitologica fissata dal calendario: ossia che proprio in quel- 
l'epoca il sangue, che dopo la nascita di Zeus era rimasto conser- 
vato nella grotta, « trabocca » — ek-zeî — oppure «raggiunge il 
massimo della fermentazione ». Questa traduzione si fondava 
sul fatto che zeîn significa anche fermentazione, lievitazione. 

Bisogna peraltro chiedersi che cosa contenesse la grotta, che 
era in grado di «traboccare » o di «raggiungere il massimo 
della fermentazione ». Il racconto parla di «sangue divino », 
ma evidentemente intende il miele delle api gigantesche di cui 
la grotta era piena — tanto piena che la sua abbondanza attirava 
ladri di miele. La grande importanza del miele nel culto minoi- 
co é testimoniata dai testi in lineare B. Una luce che erompe da 
una caverna, e il miele quale possesso divino, il cui furto com- 
porta la punizione dei colpevoli, non erano necessariamente 
invenzioni! Essi offrivano piuttosto la base concreta, tradiziona- 
le per il racconto meraviglioso dei ladri di miele puniti. Secon- 
do Omero nelle vene degli déi non scorreva sangue comune, 
bensi ichór." L'ichór non é sangue rosso, ma un liquido piü 
pallido, simile al latticello del formaggio o al latte sgrassato, 
oppure alla parte acquosa degli umori corporei. Per indicare 
tale parte 1 medici greci usano questa parola nei loro scritti," 
cosi fa pure Aristotele descrivendo il liquido amniotico delle 
partorienti.” Il miele che poteva trovarsi nella grotta per cause 
naturali, attraverso il racconto del «sangue » rimasto dopo la 
nascita di Zeus venne interpretato, senza discostarsi dai fatti di 
natura, come liquido amniotico divino. 

Ma come può venir spiegato il movimento del miele, il suo 
« traboccare »? E in quale periodo dell'anno andrebbe localizza- 
to questo avvenimento? Il miele non fermenta nel favo. Fer- 
menta quando viene mescolato con acqua ed esposto al calore, 
ció che nell'antichità accadeva soprattutto verso il periodo del 
sorgere mattutino di Sirio. Di ció forniremo subito la prova: il 
bagliore della fiamma erompente dalla grotta indicava un avve- 
nimento festivo, in cui una bevanda inebriante — non ancora il 
vino, ma una bevanda al miele — aveva un ruolo importante. 


22. Cfr. il mio Eleusis, 1967, p. 82. 
23. Iliade, v, 340: îxbo, olós néo te 6éeL uaxágseoor Beoioıv. 
24. Nella traduzione di Liddell-Scott, A Greek-English Lexicon, Oxford, 1940°, 


serum. 


25. Historia animalium, 586 b 32. 
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Preparazione della bevanda al miele 
all'epoca del sorgere mattutino di Sirio 


L'umanità si nutre di miele sin dalla più remota Età della 
Pietra. Una raffigurazione rupestre rosso scura nella grotta di 
Arana, presso Bicorp in Spagna, mostra i predecessori dei 
« ladri di miele », che si arrampicano su alti alberi per derubare 
le api.' I diversi metodi i impiegati per ottenere il miele — dai fiori 
stessi, dalle api selvatiche, oppure addomesticando le api — 
potrebbero fornirci una scala cronologica differenziata a secon- 
da dei popoli e dei paesi. L'elemento comune - archetipico e 
fondato su basi biologiche — è che la zóé, oltre al nutrimento (di 
solo miele probabilmente non si è mai vissuti), cerca ciò che è 
dolce e in questo si ritrova come potenziata. Un ulteriore poten- 
ziamento venne raggiunto con la creazione di una bevanda 
inebriante a base di miele. Ma è più giusto parlare di euforia 
che non di ubriachezza perché è difficile stabilire dove l’ubria- 
chezza abbia inizio, e possa essere riconosciuta e ricercata come 
uno stato d’animo a sé stante, distinto dall’eccessiva euforia. Ciò 
che gli uomini più tardi ottennero dalla vite fu dapprima un 
dono delle api. 

Questa sequenza si rispecchia nella mitologia greca. Nella 
genealogia degli dèi, Dioniso prese posto dopo Crono e Zeus. 


1. M. Ebert, Reallexikon der Vorgeschichte, VII, Berlin, 1926, tav. 113; cfr. 
H.M. Ransome, The Sacred Bee in Ancient Times and Folklore, London, 1937, pp. 
19 sgg. 

2. Strabone, XVI, 4, 17, a proposito dei Trogloditi, gli abitanti delle grotte 
dell' Arabia meridionale, che per i loro capi preparavano idromele. « The use 
of honey is familiar to savages, even when they do not obtain it from bees » 
dice Frazer nel commento a Ovidio, Fasti, III, 736 (a cura di Sir J.G. Frazer, 
The Fasti of Qvid, 5 voll., London, 1929). Egli descrive come in Australia venga 
ricavato il miele dalle formiche, facendo riferimento a Sir B. Spencer-F.]. 
Gillen, The Arunta, London, 1927, I, pp. 23, 159-62. 
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Secondo la dottrina orfica il vino faceva parte dei suoi ultimi 
doni. Gli Orfici conservavano volentieri versioni arcaiche delle 
storie degli déi;' cosi € giunto fino a noi il racconto della orrida 
astuzia di Zeus che sorprese ed eviró suo padre Crono appro- 
fittando del fatto che questi era ubriaco del miele delle api 
selvatiche.’ Il poeta orfico non conosceva più per intero la realtà 
arcaica, altrimenti avrebbe prima fatto scoprire a Crono la 
bevanda a base di miele, e solo in seguito lo avrebbe fatto 
ubriacare. Il miele aveva già di per se stesso un significato 
mitologico; scorreva nell’Età dell'Oro ed era il cibo degli dei. 
Ovidio, nel quale leggiamo che « Bacco scoprì il miele »,' non 
distingueva le fasi storiche della nutrizione umana con la stessa 
accuratezza che era stata degli Orfici e già, prima di loro, del 
culto greco. 

I termini greci originari per « essere ubriaco » e « ubriacare » 
sono methyein e methyskein. Più raro e più tardo, come dimostra 
la formazione della parola, € oinoün, da oinos, « vino », ossia 
« ubriacare con vino ». Tramite méthy e il miele che « risuona » 
in una serie di lingue indogermaniche, anzi ancora in una fase 
comune indogermanica e ugrofinnica, come in finnico mesi, 
metinen, in ungherese méz. In tedesco Met, in inglese mead, con 
precise corrispondenze nelle lingue nordiche, è la «birra di 
miele ». In greco méthy rimase la bevanda inebriante in genera- 
le, tanto che si riferisce pure alla birra degli Egizi.* Quando 
apprendiamo che nell'antichità era celebrata’ soprattutto la 
bevanda di miele prodotta nella Frigia, ne ricaviamo la conclu- 
sione che questo paese conobbe la coltura della vite relativa- 
mente tardi; certo piü tardi della Grecia, dove nessuna località 
si vantava di saper preparare uno hydrömeli, « acqua di miele », 
particolarmente buono. 

Nel culto greco tuttavia la bevanda di miele mantenne a 
lungo il primo posto davanti al vino. La successione storica delle 
culture si rispecchia nelle istruzioni per 1 sacrifici funebri del- 
l'Odissea:" « prima di miele e latte [melíkratos], poi di vino soa- 
ve! ». Melíkratos non significa soltanto una mistura di miele e 


3. Orphicorum Fragmenta, 116 Kern. 


4. Cfr. le mie conferenze Die Schichten der Mythologie und ihre Erforschung, 
1954, pp. 637 sgg., e Miti sul concepimento di Dioniso, 1951, pp. 1 sgg. 


5. Orphicorum Fragmenta, 154 Kern. 


6. Cfr. la mia Niobe, 1949, p. 197, e Die Herrin des Labyrinthes, in Werke, Il, 
1967, pp. 266 sgg. 


7. Ovidio, Fasti, III, 736. 

8. Eschilo, Supplices, 953: èx xordov nedv. 

9. Plinio, Naturalis historia, XIV, 113: nusquam laudatius quam in Phrygia. 
10. x, 519: ro@ta peMxońtwt, petérerta dè rjóéi olvor. 


54 Luce e miele 


latte," bensi la bevanda piü tardi definita hydrómeli, come atte- 
stano Ippocrate” e Aristotele." Aristotele combatte ancora l'o- 
pinione superstiziosa, ma in origine certo conforme alla religio- 
ne, che il ruolo dernumeri 3x3 nella preparazione della mistura 
contribuisse a rendere la bevanda piü sana: tanto piü sana sarà 
per lui quanto maggiore sarà il contenuto d'acqua. Da un 
accenno di Plinio il Vecchio" apprendiamo che oltre al numero 
sacro di tre, si rispettavano periodi di tempo stabiliti per la 
preparazione della bevanda. « L'acqua celeste » — cosi Plinio de- 
finisce l'acqua piovana" — dev'essere conservata per cinque 
anni, e poi mescolata al miele. Questo lungo periodo corrispon- 
de al ritorno ciclico di una grande festività della Grecia, la 
Penteteride, durante la quale si tenevano pure i Giochi Olimpi- 
ci. Per spiegare i cinque anni non si potrebbe trovare altro 
motivo che questo ciclo tradizionale, che era alla base del calen- 
dario delle festività greche" probabilmente sin dall'epoca mi- 
cenea. 

«I più accorti» cosi afferma ancora Plinio « fanno bollire 
l’acqua fino a ridurla a due terzi, poi aggiungono un terzo di 
miele vecchio e lasciano riposare la mistura al sole per quaranta 
giorni, nel periodo del sorgere mattutino di Sirio (cams ortu in 
sole habent) ». In un punto la descrizione di Plinio certamente 
non € esatta, o non € abbastanza dettagliata. Nel periodo del 
massimo calore la mistura non poteva certo restare al sole in un 
recipiente aperto: sarebbe evaporata. Plinio non fa parola del 
tipo di recipienti, probabilmente perché era a tutti noto quello 
di cui ci si serviva per questo scopo. L'unico tipo che puó essere 
preso in considerazione é l'askós, un otre in pelle di animale, il 
cui collo si poteva legare. Un otre che era impermeabile, ma 
lasciava passare l'aria. Lasciava spazio al movimento del liquido, 
alla sua fermentazione. Plinio aggiunge che c'erano persone 
che al decimo giorno, dopo che il liquido aveva cominciato a 
traboccare (diffusa), provvedevano ad una salda otturazione 
(obturant). Per 1l dotto romano non aveva piü senso il riferimen- 
to alla Penteteride e agli avvenimenti celesti. Il fatto di prepara- 
re la bevanda aveva ai suoi occhi solo un significato pratico, e 
non piü cultuale. Tuttavia dal suo racconto risulta che il colle- 
gamento con un periodo di particolare luminosità, coincidente 


11. Questo viene particolarmente indicato, come in Euripide, Orestes, 115: 
neAixgata yóáAaxtoc. 

12. Aphorismi, V, 41. 

13. Metaphysica, XIV, 6, 1092 b. 

14. Naturalis historia, XIV, 113. 

15. Ibid., XXXI, 69: ex imbre puro. 

16. G. Thomson, The Greek Calendar, in JHS, LXIII, 1943, pp. 63 sgg. 
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con il momento del massimo calore, risale a una tradizione 
radicata in antichi usi contadini. La fermentazione doveva evi- 
dentemente raggiungere il suo apice in un momento ben deter- 


minato. Questo viene esplicitamente identificato con l'inizio 
dell'anno di Sirio (canis ortus). 


IH 
Il risveglio delle api 


In un periodo successivo dell’antichità, a questo momento, 
che era stato in passato così significativo, viene collegata una 
prescrizione dagli effetti meravigliosi. Non si tratta in fondo 
che di un altro modo per elevare a mito la bevanda di miele 
fermentato. La sua identificazione con il sangue divino serviva 
per adattarla alla mitologia del dio celeste della Grecia, al mito 
dello splendore, che si esprimeva nel nome di « Zeus ». L’avve- 
nimento naturale offrì lo spunto per dare vita immediatamen- 
te, e non solo attraverso un processo di adattamento, a un mito 
della z0é, ad una enunciazione con pretesa di verità riguardo 
alla vita, la quale dimostra la sua indistruttibilità nella fermen- 
tazione, anzi addirittura nella putrefazione. Sembra che sia 
stata avvertita una affinità tra fermentazione e putrefazione. La 
pretesa di verità contenuta in questo mito era tanto grande da 
costituire il fondamento di una indicazione pratica, di una 
prescrizione relativa a un particolare procedimento. 

Il primo ad aver messo in pratica tale procedimento dovette 
essere Aristeo, « una figura della storia della religione greca » 
così è stato definito' «intorno a cui possediamo soltanto una 
tradizione frammentaria e dispersa, dalla quale peraltro emer- 
ge ancora l’antico significato di questo dio appartenente a uno 
stadio di sviluppo molto antico e primordiale ». La sua colloca- 
zione storico-culturale viene determinata dal suo rapporto con 
il miele. Egli deve aver trasmesso agli uomini l’uso dell'arnia,' e 
fu considerato lo scopritore della mistura di miele e vino." Egli 
appartiene dunque a un periodo della cultura mediterranea, 


1. F. Hiller von Gaertringen, Aristaios, in RE, Il, 1, col. 852. 
2. Diodoro Siculo, IV, 81, 2. 
3. Plinio, Naturalis historia, XIV, 5. 
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che fu si caratterizzato dall'allevamento delle api — e non piü 
dallo sfruttamento delle api selvatiche — ma anche già dalla 
coltivazione della vite. Secondo una tradizione dell'isola di Ceo, 
Aristeo aveva un doppio rapporto con il periodo della massima 
calura. Egli avrebbe ordinato che il sorgere mattutino di Sirio 
fosse salutato «con le armi» e che gli fosse sacrificata una 
vittima. Ma contemporaneamente egli avrebbe fatto soffiare gli 
Etesii, i venti alisei, per mitigare l’influsso maligno di quella 
perniciosa costellazione.* Nel quadro della successiva religione 
olimpica il sacrificio venne celebrato anche per Zeus Ikmaíos, il 
dio dell'umidità, che inviava i venti. Aristeo comunque esisteva 
prima di questa religione; e fu colui che, dopo la morte delle 
sue api, le risuscitó grazie a un singolare procedimento. 

I dotti autori che si sono occupati di agricoltura e di alleva- 
mento delle api, come Varrone e Columella presso i Romani, 
non vollero mettere in discussione la possibilità di usare questa 
ricetta — evidentemente perché, cosi facendo, avrebbero messo 
in dubbio un mito. Varrone' si richiama a un epigramma del 
poeta greco Archelao, e a un'antica poesia dal titolo Bugonia, 
« La nascita dal manzo ». Columella" si richiama a Democrito e 
al cartaginese Magone; ma poté anche citare Virgilio, che nel iv 
canto delle Georgiche racconta l'avvenimento mitico.’ Democri- 
to, Magone e Virgilio, secondo Columella, concordano nel ri- 
portare l'evento al periodo del sorgere mattutino di Sirio. In 
questo periodo era possibile non soltanto produrre la bevanda 
al miele fermentata e inebriante, ma anche far nascere le api. A 
questo fine si doveva sacrificare almeno un manzo. Il fatto che 
questo dovesse venir trasformato in un otre chiuso, appare 
evidente dal testo di Cassiano Basso, un tardo autore che trattò 
questo tema." Il procedimento mostra — oltre alla sua collocazio- 
ne fissa nel calendario — un orientamento cosmico, che tradisce 
la sua derivazione da un rito antico. 

Secondo Virgilio, Aristeo sacrificò quattro tori e quattro vac- 
che. Lasciò giacere le carogne per nove giorni, e constatò che 
dalle viscere putrefatte dei bovini uscivano sciami di api. Qui il 
numero di quattro ha sicuramente un significato cosmico. Esso 
corrisponde ai quattro punti cardinali del cielo, e riappare 
presso Cassiano Basso proprio con questo significato. Secondo 
le istruzioni di quest’ultimo si deve edificare una costruzione a 
forma di cubo — così viene descritta per la prima volta una casa 


Apollonio Rodio, Argonautica, II, 520-527 con scolio. 

Varrone, De re rustica, III, 16, 4. 

Columella, De re rustica, IX, 14, 6. 

Virgilio, Georgica, 1v, 538-553; l'indicazione di tempo: 425-428. 
Geoponica sive Cassii Bassi scholasticia de re rustica eclogae, XV, 2, 22-29. 
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cubica dell'antica area mediterranea — con un ingresso e tre 
finestre rivolti nelle quattro direzioni. In questa costruzione si 
deve uccidere con la clava un manzo di trenta mesi, in modo che 
dal suo corpo non fuoriesca sangue, ma ne rimanga irrorato 
tutto il suo interno. Ogni apertura del suo corpo deve essere 
chiusa; l'animale viene trasformato in un otre contenente i 
propri liquidi. Dopo quattro settimane e altri dieci giorni — 
quindi circa dopo quaranta giorni, come nella preparazione 
tradizionale della bevanda al miele — secondo Cassiano Basso, le 
api, fitte come grappoli, riempiono l'edificio. Del manzo riman- 
gono soltanto le corna, le ossa e la pelle. Il procedimento 
naturale, che serviva da preparazione ad una grande festa per il 
sorgere mattutino di Sirio, e cioé per una antica festa di capo- 
danno, fu elevato a mito della zóé, il mito delle api che si 
risvegliano da un animale morto.’ 


9. Sir J.G. Frazer, The Fasti of Ovid, cit., 11, p. 158, cercava di spiegare la cre- 
denza in un tale miracolo con l'analogia della comparsa naturale di « drone- 
flies » nei cadaveri degli animali. In questo caso un fenomeno naturale favori- 
rebbe la formazione di un mito della zoe. 


IV 
La nascita di Orione 


Con questo racconto é connessa una versione della storia 
della nascita di Orione, cioé della costellazione che noi cono- 
sciamo con questo nome e al tempo stesso di un'antichissima 
figura mitica, che non era facile collocare nel quadro della 
mitologia dei Greci. Nella stagione che per i Greci iniziava con il 
sorgere mattutino di Sirio, Orione, il grande cacciatore, é già 
visibile in cielo da diversi mesi. Sirio era il cane che gli apparte- 
neva, dando luogo ad una situazione celeste di cui si parlerà 
ancora (cfr. capitolo 3, par. 111). A Creta Orione è collegato da 
un'altra variante della storia della sua nascita, ma anche da una 
versione della sua assunzione in cielo. Compaiono qui di nuovo 
giochi di parole, come accade cosi spesso nei tardi mitografi 
quando vogliono rendere comprensibili i miti antichi. E anche 
in questo caso non bisogna supporre che le storie venissero 
inventate per creare i giochi di parole. Avveniva piuttosto il 
contrario. La storia della nascita di Orione nella versione crete- 
se venne resa credibile dalla consonanza del nome Oariön — 
« Orion » poteva essere pronunciato anche cosi — con oaristés, 
« interlocutore »: presso Omero, Minosse era un « interlocuto- 
re del grande Zeus ».' Orione passa per essere stato figlio di 
Poseidone e di una figlia di Minosse, Euriale,’ che stando al suo 
nome era piuttosto una dea del « vasto mare » (eureîa háls).* Il 
cacciatore in cielo veniva cosi fatto scaturire nello stesso tempo 
dal mare, come si conviene a una costellazione. L'altro legame 
di Orione con Creta, consolidatósi da lungo tempo, consisteva 
nel fatto che li avvenivano la sua morte e la sua trasformazione 


l. Odissea, xix, 179: Eustazio, Commentarii ad Homeri Odysseam, 1535. 
2. Eratostene, Catasterismorum reliquiae, XXXII. 
3. Cfr. la mia Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 53 (dtv 392, 1966, p. 44). 
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in costellazione, conseguenze della puntura di uno scorpione.' 
Il collegamento con lo scorpione risale anch'esso a un'antica 
leggenda relativa alle stelle, che ha come fondamento una 
situazione osservabile in cielo: il predominio del segno zodiaca- 
le dello Scorpione nel periodo in cui Orione tramonta.’ Questo 
mito é già presupposto da un vaso a figure nere, una coppa di 
Nicostene (fig. 18).° L'immagine dipinta sul vaso raffigura una 
caccia alla lepre, che è da collegare al cacciatore Orione, e sotto 
la rete compare uno scorpione gigantesco tra due serpenti. 

In una seconda versione della storia della sua nascita, Orione 
è generato dal seme degli dèi in un otre di pelle taurina. Anche 
qui viene usato un gioco di parole per spiegare come il seme 
divino potesse essere accolto in un otre.' La storia è connessa 
con la località di Hyria, presso Tanagra in Beozia, e con il suo 
eroe Hyrieus. Nella versione in cui la storia ci è nota, Hyrieus 
era senza figli; e gli dèi che avevano preso alloggio presso di lui, 
gli fecero dono di un figlio che doveva nascere da un otre. A 
tale scopo deposero il loro seme nell’otre: oureîn e Orion vengo- 
no dunque collegati da un gioco di parole. Ma in origine era il 
miele racchiuso nella pelle d’animale a rappresentare la mate- 
ria vitale. Il nome Hyria ha a che fare con le api e con Creta; 
secondo Esichio hjron era una parola cretese per indicare lo 
sciame d'api e l'alveare. Hyria significa « luogo dove si allevano 
le api », ed è frequente come nome di località. Secondo Erodo- 
to," una Hyria, detta anche Uria, venne fondata dai Cretesi in 
Apulia. La localizzazione fuori di Creta della nascita di Orione 
da un otre di pelle serrato serba il legame con Creta almeno nel 
nome del luogo dove essa avvenne; soltanto grazie al suo signi- 
ficato la storia risulta comprensibile e tale significato appartiene 
alla tradizione cretese. ' 

Da tre gruppi di tradizioni — dalle istruzioni per la fabbrica- 
zione della bevanda inebriante al miele nel periodo del sorgere 
mattutino di Sirio; dalla ricetta per il risveglio delle api dal 


4. Eratostene, Catasterismorum reliquiae, XXXII; secondo un'altra versione lo 
scorpione lo punse a Chio: si veda Arato, Phaenomena, 6377-644. 


5. Ibid., 636, con scolio. 
6. Catalogue of the Greek and Etruscan Vases in the British Museum, cit., II, p. 298, 


n. B 678; in « Archäologische Zeitung », XXXIX, 1881, tav. 5; cfr. il mio // dio 
cacciatore, 1952, pp. 7 sgg. 


7. Scholium A ad Homeri Iliadem, xvi, 489; Ovidio, Fasti, V, 499 sg.; Servio, 
in Vergilii Aeneidem, 1, 535; Scholium ad Nicandri Theriaca, 15; cfr. la mia Die 
Mythologie der Griechen, 1951, p. 198, (dtv 392, 1966, p. 160). 

8. Erodoto, VII, 170; cfr. Strabone, VI, 3, 6; Plinio, Naturalis historia, IV, 54; 
su Hyria presso Tanagra, si veda Strabone, IX, 2, 12; su Hyria pressoil monte 
Korykos si veda Stefano di Bisanzio, Ethnicorum quae supersunt, s.v. "Yoio. 
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manzo trasformato in otre, che doveva verificarsi nel medesimo 
periodo; e dal racconto della nascita di Orione, il padrone di 
Sirio, dalla pelle di un toro ugualmente usata come otre — si trae 
una medesima conclusione. Le tre singolari tradizioni si spiega- 
no infatti facendo riferimento alla preparazione rituale di una 
bevanda al miele, che era connessa con il sorgere mattutino di 
Sirio, segnale dell'inizio dell'anno in una zona assai estesa. A 
questa, oltre all'Egitto e a importanti località della Grecia, ap- 
parteneva la Creta minoica. Una simile cerimonia rende com- 
prensibile il racconto secondo cui, da una caverna cretese in 
una certa notte dell'anno, scaturiva luce e contemporaneamen- 
te traboccava la bevanda al miele. E probabile che la notte 
precedesse il giorno di capodanno, e la luce era presumibil- 
mente il riflesso delle fiaccole di una festa misterica che veniva 
celebrata nella caverna. Il legame tra l'evento e una grotta non é 
mai apparso nei documenti non cretesi finora addotti. Tuttavia 
anche questo legame era presente in vaste zone. Nomi di locali- 
tà che suonavano Kórykos o che da questo erano derivati rap- 
presentano quasi un residuo fossile da cui si ricava che un'ana- 
loga cerimonia si svolgeva in una grotta. Secondo Esichio si 
chiamava körykos un sacco di cuoio che serviva da otre.’ 


9. Esichio, s.v. xweuvxos: Kbovxog Buidaxiov. tot dè deoudtivov ÄyyElov 
Óp otov CAL. 


V 
Mitologia del sacco di cuoio 


Durante la loro empia impresa i ladri di miele avevano visto le 
« fasce di Zeus »:' in seguito a ciò s'infranse il bronzo della loro 
corazza. Con la visione delle cose proibite, essi colmarono la 
misura della loro infrazione nei confronti dello hösion. Parlando 
di fasce conservate nella caverna, il racconto si attiene alle 
concezioni della mitologia greca. Sono note le tenie, sottili nastri 
che presso i Greci adornavano persone e oggetti sacri, e lo sono 
anche le bende più larghe di età minoica che, annodate insieme, 
parimenti indicavano ció che era oggetto di una particolare 
consacrazione. Tali requisiti della sacralità del luogo fu possibile 
intenderli come fasce. Essi erano comunque soltanto un acces- 
sorio. Sovente nella mitologia greca si fa menzione dell'oggetto 
a cui potevano appartenere: il cesto a forma di un ventilabro, il 
líknon, in cui veniva posto sia un fanciullo divino sia uno morta- 
le. Cosi giaceva il piccolo Ermes nella grotta Cillenia avvolto 
nelle sue fasce, proprio come lo raffigura l'Inno omerico? Calli- 
maco riunisce nel suo Inno a Zeus diverse tradizioni cretesi: la 
dea Adrasteia adagia il piccolo Zeus in un liknon d'oro, la sua 
capra lo allatta, e per latte egli riceve del miele.’ Il terzo esempio 
è riferito dalla tradizione a Dioniso. In qualità di Liknites — 
« colui che è nel liknon » — egli venne « risvegliato »* dalle donne 
dionisiache in una caverna sul Parnaso, in alto sopra Delfi. Il 
risveglio ebbe luogo nel corso di una cerimonia piena di miste- 
ro: soltanto l'appellativo del dio quale « Liknítes » svela che egli 
era contenuto in un liknon: un contenitore più ampio era la ca- 


Antonino Liberale, XIX, 2: tà toù Atos eldov ozóoyava. 

Omero, Hymnus in Mercurium, 150 sg. 

Callimaco, Hymnus in Jovem, 40 sg. 

Plutarco, De Iside et Osiride, XXXV, 365 A. Si veda, sotto, pp. 211 sgg. 
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verna che nascondeva il líknon; di essa si dice che «in dati 
periodi rifulgeva di aureo splendore »* — evidentemente per la 
luce delle fiaccole che illuminavano la festa notturna di Dioniso. 
Di questa festa parla un inno delfico.* Il nome della grotta non 
dice però nulla di un /íknon, che, come culla di un fanciullo 
divino, corrispondeva cosi bene alla concezione greca. La caver- 
na era chiamata Körykion ántron, « Caverna del sacco di cuoio » — 
il luogo più famoso tra quanti, all'interno e all'esterno del mon- 
do greco, prendevano il nome dal körykos, quel contenitore di 
liquidi di cui prima abbiamo dedotto la presenza in una grotta 
cretese dedicata a Zeus per spiegare la fermentazione del miele. 

Korykos era il nome del promontorio situato all'estremità 
occidentale della costa settentrionale di Creta.” Si raggiungeva 
da Cidonia, una città dov'é attestato il culto dionisiaco, la quale 
aveva legami particolari con Teos,' città dionisiaca dell'Asia 
Minore nella quale accadevano persino prodigi relativi al vino 
che si ripetevano con regolarita.’ Di fronte a Teos si ergeva un 
alto monte, che pure portava il nome di Korykos." Di questi 
promontori non si tramanda niente altro; lo stesso vale per un 
porto dallo stesso nome situato in Licia, che si trovava accanto a 
una montagna e a una città chiamate Olympos." Qualcosa di 
piü viene riferito a proposito di Korykos in Cilicia: un monte, 
una città e una caverna." Geografi antichi e viaggiatori moderni 
hanno ammirato nelle vicinanze della città portuale, che in 
turco si chiama Korgos," due grandi grotte. Sembra che si tratti 
di crepacci a forma di cratere, come il Pozzo di Santulla, la 
« Fonte d'Italia » presso Collepardo nei monti Ernici. Il geogra- 
fo romano Pomponio Mela pone chiaramente in evidenza il 
carattere dionisiaco di uno di quei crepacci: chi mette piede nel 
fondo di una grotta interna, sente 1 cimbali, gli strumenti bac- 
chici di un invisibile corteo divino. Ai tempi di Mela, nel I secolo 


5. Antigono di Caristo, Historiae mirabiles, CXXVII (141), in IIagaóoEoyoá- 
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6. Aristone di Corinto, Hymnus in Apollinem, b 37, p. 137, Diehl; J.U. Powell, 
Collectanea Alexandrina, Oxford, 1925, p. 162. 


7. Strabone, VIII, 5, 1. 

8. Inscriptiones Creticae, Il, Roma, 1939, X, 2. 

9. Diodoro Siculo, III, 66. 

10. Omero, Hymnus in Apollinem, 39; Ecateo, fr. 231, in Jacoby, FgrH, I; Livio, 
Ab urbe condita, XXXVII, 12, 10 denominato « Corycus Pelorus ». 

11. Strabone, XIV, 3, 8. 
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d.C., con l’altro crepaccio, il più scuro dei due, veniva messa in 
relazione la vicenda di un sacco di cuoio che sarebbe stato 
portato laggiù da Tifone, il nemico di Zeus." Per il mito questa 
distinzione tra le grotte ha scarso significato. Esso é ambientato 
in uno spazio ben più ampio che le caverne di Korgos. Il 
racconto si estende ben oltre il mare, verso la Siria, e attesta una 
situazione storica, in cui entrambe le coste possedevano dèi e 
miti comuni. Le più antiche variazioni del tema mitologico a cui 
si collega un sacco di cuoio si rintracciano presso gli Ittiti, nel cui 
regno all'inizio del I millennio a.C. la « Cilicia maggiore» (no- 
me che piü tardi fu proprio soltanto della sottile fascia costiera) 
aveva probabilmente una posizione di egemonia." 

Secondo la nostra fonte greca la lotta tra il drago Tifone, o 
Typhoeus, e Zeus" ebbe luogo lungo la costa cilicia dell'Asia 
Minore e sul monte Kasios, nei pressi di Ugarit, la cui cultura è 
venuta alla luce sulle pendici del Ra's Shamra siriaco. Analoga 
lotta si sarebbe svolta, secondo il racconto degli Ittiti, fra Il- 
luyankas, mostro serpentiforme, e il loro dio dei fenomeni 
atmosferici. Nelle varianti ittite, che sono molto frammentarie, 
non si parla mai esplicitamente di un sacco di cuoio, ma solo di 
organi prelevati in un primo tempo dal corpo del dio sconfitto 
dei fenomeni atmosferici, poi nascosti, e infine restituiti a lui. 
Illuyankas gli aveva portato via il cuore e gli occhi." La lotta in 
cui il mostro vinse il dio dei fenomeni atmosferici non presup- 
pone necessariamente l'uso di un sacco di cuoio; né d'altra 
parte presuppone una lotta il sacro avvenimento — la conserva- 
zione e il risveglio — per cui é necessario un contenitore come il 
sacco di cuoio. La lotta costituiva un tema indipendente che 
venne collegato in Cilicia e in Siria, e probabilmente anche 
presso gli Ittiti, con l'altro tema di piü elevata sacralità. Un 
tratto sorprendente della versione più recente del mito ittita è 
che il cuore e gli occhi del dio dei fenomeni atmosferici furono 
ricuperati soltanto nella seconda generazione, grazie alle nozze 
del figlio di questi con la figlia di Illuyankas. 

« Il dio dei fenomeni atmosferici ordina a suo figlio: "Quan- 
do vai nella casa di tua moglie, chiedi loro il (mio) cuore e i 
(miei) occhi”. Quando egli dunque vi andò e pretese da loro il 
cuore, essi glielo diedero » — così è detto testualmente. — « Dopo 
di che egli pretese nuovamente di riavere gli occhi. Quando il 


14. Pomponio Mela, De chorographia, I, 13 (76). 
15. Cfr. J. Garstang, The Hittite Empire, London, 1929, p. 167. 
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chen, 1957, p. 140, da cui sono tratte le citazioni. 


Mitologia del sacco di cuoio 65 


suo aspetto ritornò ad essere quello di prima, egli mosse verso il 
mare pronto alla lotta ». E questa volta é lui che sconfigge il 
drago. Perö, dove il drago e sua figlia avevano tenuto nascosti il 
cuore e gli occhi, il testo ittita non dice — forse per caso o forse 
per volontà del narratore. Diversamente vanno le cose nella 
versione cilicia tramandata da fonte greca," dove Zeus sostitui- 
sce una divinità orientale del cielo e delle forze atmosferiche. 
Qui Zeus combatte il drago prima con i suoi fulmini, e poi, da 
distanza ravvicinata, con la scimitarra, un'arma divina consueta 
in quella regione." 

Sul monte Kasios l'esito della lotta si capovolge. Il drago 
strappa la scimitarra a Zeus, e gli taglia i tendini — neára — delle 
mani e dei piedi. Quindi se lo porta sulle spalle al di là del mare 
verso la Cilicia. « Là giunto » cosi viene detto testualmente « lo 
depose nel Korjkion ántron; e lo stesso fece con i tendini, che 
nascose in una pelle d'orso ». Il drago non si era dunque limita- 
to a « recidere » i tendini, come interpreta o preferisce inter- 
pretare il narratore greco! Il drago asportó dal corpo del dio 
vinto qualche cosa che fu conservato in una pelle d'orso, che é 
pur sempre un sacco di cuoio. In greco neüron, come nervus in 
latino, può significare anche il membro virile: a questa inter- 
pretazione non parrebbe opporsi neppure l'eufemistico plura- 
le. Che in questo caso il sacco fosse una pelle d'orso, non è solo 
un significativo tratto di arcaismo, é anche un elemento rivela- 
tore della vera funzione del contenitore. Dove si aveva a che 
fare con gli orsi — nelle zone boscose dell'Asia Minore, per tutto 
il tempo che rimasero tali (più tardi l’animale si ritirò nel 
Caucaso) — doveva essere noto che l’orso è l’animale più stretta- 
mente collegato con il miele. Esso è per eccellenza « l’animale 
mangiatore di miele ». Così lo si definisce nelle lingue slave con 
una parola composta,” che in ungherese suona medve e indica 
soltanto l'orso. 

Nella versione cilicia la femmina del drago, Delfine, custodi- 
sce Zeus e i «tendini » a lui strappati. Ermes e Aigipan — il 
« caprino Pan » — rubano i « tendini » e li riattaccano di nuovo a 
Zeus: così egli viene ricomposto e vince il drago. Esiste una 
tradizione collegata con Delfi secondo la quale un figlio del 
drago delfico, in questo contesto chiamato Pitone, si chiamava 
Aix — « capra »*' —: da ciò è possibile desumere la presenza nella 
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famiglia di Pitone di un essere simile all'Aigipan sopra citato. 
Ma nella stessa Delfi un altro nome del drago era Tifone, e i 
racconti mitici conoscevano un tempo l'esistenza di un drago 
maschio e di un drago femmina e proprio tra quest'ultima — 
Delfine — e Apollo sorse l'inimicizia." Nella lotta delfica contro i 
draghi il dio compare sempre come vincitore, e soltanto come 
tale. A Delfi, fra tutti gli dèi soltanto Dioniso poteva apparire 
temporaneamente sconfitto; la sua tomba veniva mostrata nel- 
la parte piü interna del santuario, accanto all'« Apollo Au- 
reo ».” Là riposavano le sue reliquie. Nel tempio veniva cele- 
brato un sacrificio segreto dagli «uomini sacri», gli Hósioz, 
mentre le «donne sacre», le Tiadi, risvegliavano il Liknites 
nella grotta." Sembra quindi esistere un legame tra il motivo 
della lotta e ciò che avviene nel Körjkion ántron, tra la vittoria di 
una delle due divinità e il risveglio dell'altra. Piuttosto sorpren- 
dente é il fatto che il drago delfico possedesse una famiglia, e 
che questo elemento fosse presente anche presso gli Ittiti. Non 
si tratta qui solamente di una generica lotta contro i draghi, 
bensi in origine di un'unica identica lotta. Ció che accadeva nel 
Körjkion ántron dimostrava che il dio che si trovava là era 
soltanto privo di sensi e perció restava invincibile. Dioniso 
penetró a Delfi, come del resto altrove, al posto di una piü 
antica visione della vita indistruttibile, che in un certo senso era 
già lui: soltanto non nel segno del vino, bensi in quello del 
miele. Con riferimento a questa stessa sostanza, l'Inno omerico a 
Ermes parla di tre vecchissime profetesse, dalle quali Apollo 
apprese l'arte della divinazione, come se si fosse trattato di tre 
api;? e chiama la Pizia, la stessa profetessa apollinea, l'« ape 
delfica ».* 

A nord di Creta, iniziando dalla Siria e dalla Cilicia fino a 
Delfi, e soprattutto a Creta stessa dobbiamo supporre l’esistenza 
di grotte cultuali, dove in una particolare occasione solenne si 
preparava una bevanda inebriante al miele entro un sacco di 
cuoio o in un otre. In base ai dati forniti da Plinio sulla prepara- 
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zione della bevanda al miele, e alla formula mitologica per la 
produzione di api, risulta che il periodo appropriato per la 
conclusione di tali operazioni era una festa di capodanno, che 
coincideva con l'epoca del sorgere mattutino di Sirio ed era 
preceduta da un periodo di tempo di circa quaranta giorni. La 
cronologia relativa della storia della cultura induce a ritenere 
che questa festività precedette la coltivazione della vite a Creta, 
in Grecia e nell'Asia Minore. Rispetto ai paesi piü settentrionali, 
elementi a favore della priorità di Creta sono la sua posizione 
geografica e le sue precoci relazioni con l'Egitto. Non la circo- 
stanza che la festa aveva come scenario una grotta, bensi l'epoca 
dell'anno in cui si svolgeva puó essere fatta derivare dal Basso 
Egitto, che era particolarmente legato a Creta per via dei traffi- 
ci. Resta aperta la questione se anche in Asia Minore e in Siria la 
festa si svolgesse in quel periodo dell'anno. Sembra che il colle- 
gamento dei due temi — quello della lotta con il drago e quello 
del rito, in cui aveva un ruolo il sacco di cuoio - si sia prodotto 
nel territorio dell'Asia Minore e che questa accresciuta « mitolo- 
gia del sacco di cuoio » abbia raggiunto Delfi da oriente. Ció 
non esclude che il rito sia giunto a Delfi da Creta: la tradizione, 
secondo cui sacerdoti cretesi prendevano parte al culto delfico, 
è ancora viva nell'/nno omerico ad Apollo.” Ma il cammino può 
anche essere stato percorso all'inverso: procedendo da una 
regione più vasta verso Creta, probabilmente ancora nel III 
millennio, prima dell'inizio del periodo medio-minoico, nel 
corso del quale si affermò la grande cultura minoica con i suoi 
edifici palaziali. 

Abbiamo condotto un’operazione in un certo senso analoga 
ad uno scavo archeologico. Dove abbiamo rinvenuto tracce di 
Dioniso, esse non appartenevano allo strato più profondo. Il 
segreto della vita, simboleggiato dal miele e dalla sua fermenta- 
zione, prese forme religiose che passarono nella religione dio- 
nisiaca, ma che per un certo tempo vennero accolte anche dalla 
religione di Zeus. La differenza sta nel fatto che la linea di 
divisione fra la religione di Zeus e quella più antica religione è 
più evidente e investe in misura maggiore l'essenza del dio 
rispetto alla linea divisoria che separa la religione dionisiaca da 
precedenti culti e miti della vita indistruttibile: qui si tratta 
spesso soltanto di stabilire una successione cronologica. Che si 
tratti ancora del III o già del II millennio ha senso solo dal 
punto di vista della cronologia relativa. L'elemento più imme- 
diatamente comprensibile nel suo svolgersi è il fatto che la 
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cultura palaziale cretese era già collegata alla coltivazione della 
vite. Che il più antico Palazzo di Festo sia anche un luogo dove 
sono stati trovati acini d'uva, appartenenti alla vitis vinifera 
mediterranea, costituisce l'espressione in qualche modo simboli- 
ca di una svolta nella storia della cultura e della religione.” 


28. D. Levi, The Italian Excavations in Crete and the Earliest European Civilisation, 
cit., p. 7; per la cronologia D. Levi, The Recent Excavations at Phaistos, in 
« Studies in Mediterranean Archaeology », XI, Lund, 1964, p. 14. 


3. Il nucleo cretese del mito di Dioniso 


I 
Toro, serpente, edera e vino 


Un culto della vita nel segno della « visione » e del « miele » fu 
l'antecedente della religione dionisiaca. Ma questa non fu con- 
traddistinta da uno solo di questi segni, e neanche soltanto da 
un terzo segno, il segno del vino. Bisogna che concorrano 
parecchi segni rivelatori perché la sua presenza diventi ricono- 
scibile. E cosi che la sua atmosfera caratteristica si fa percepibi- 
le, ma ció non avviene certo in un'unica festa! Questi segni sono 
gli elementi di un mito articolato, che poteva agire nel corso di 
svariate feste. L'effetto dionisiaco che produce nel suo insieme 
l'arte minoica si puó scomporre in elementi concreti, che trovia- 
mo nella stessa combinazione solo nella religione dionisiaca 
delle epoche storiche conosciute. Dioniso apparve ai Greci 
principalmente come dio del vino, dio del toro e dio delle 
donne. Un quarto elemento, il serpente, viene tenuto in mano 
dalle Baccanti, cosi come facevano — con movimenti meno ac- 
centuati — figure di divinità femminili o di sacerdotesse della 
cultura minoica. Vino e toro, donne e serpenti formano persino 
singole « sindromi » particolari, per usare un termine scientifi- 
co che deriva dai medici greci.' Esse sono quasi i sintomi di una 
condizione dionisiaca giunta allo stadio acuto che la zóé si crea- 
va. Proprio in essi la z0é si esprimeva. Le sindromi sono contesti 
elementari nel grande mito della zö£. Per la cultura greca questo 
era il mito di Dioniso; per la cultura minoica, prima dell'arrivo 
dei Greci, era il mito di una divinità con un nome diverso, ma 
certo piü sfaccettata e pervasiva di quella riconosciuta nel miele 
in fermentazione! Lo attestano i preziosi recipienti a forma di 
testa di toro usati per bere e per libare. 


1. Cfr. Galeno, Ad Glauconem de medendi methodo, I (Kühn, XI, p. 59). 
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Un ostacolo alla comprensione della cultura minoica nel suo 
complesso fu rappresentato a lungo dalla convinzione del suo 
scopritore che la «bevanda per eccellenza » dei Minoici fosse la 
birra. Ne sarebbe così derivata una linea di separazione tra i 
Greci e i Minoici, e questi ultimi avrebbero potuto essere acco- 
stati ai Filistei, presso i quali erano sicuramente in uso recipienti 
per la preparazione della birra.’ Nel 1900 Sir Arthur Evans 
portò alla luce, nelle adiacenze del Palazzo di Cnosso, recipienti 
decorati con spighe d'orzo in rilievo. Ne dedusse che a Creta 
una sorta di birra avesse preceduto il vino. La dimensione 
ridotta dei recipienti su cui si basa questa teoria fa piuttosto 
pensare che essi servissero per quell'altra bevanda a base di 
orzo, la cui degustazione era il presupposto della partecipazio- 
ne ai Misteri di Eleusi,' in occasione di cerimonie che a Cnosso si 
svolgevano verosimilmente in forma non segreta.’ Tanto mag- 
giore era in certi palazzi la produzione e l'uso di splendidi 
fecipienti per vino, soprattutto di imponenti rhytá, recipienti 
lavorati in forma di corno che lasciano supporre lo svolgersi di 
grandiose cerimonie caratterizzate dalla presenza del vino. Un 
esemplare portato in processione era alto quanto l’intero busto 
del giovinetto che lo sorreggeva (fig. 19). 

Un particolare tipo dirhytön è costituito da intere teste di toro 
(fig. 20). E impensabile che servisse a scopi diversi da quelli 
rituali. Quando il vino sgorgava dal rhytón attraverso il piccolo 
foro rotondo, come dalla bocca di un toro, accadeva qualcosa 
che agli occhi dei Minoici appariva particolarmente conforme 
alle regole. Presso di loro venivano usati come recipienti per il 
vino teste di animali diversi; ma in determinati momenti rituali 
proprio un toro, a quanto pare, doveva essere l'animale che 
versava il vino. E con riferimento alla stessa conformità alle 
regole che i Minoici davano a un toro il nome di Ofnofs, wo-no- 
qo-so, « colore del vino », come é testimoniato due volte, accanto 


Ventris-Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, cit., p. 131. 
PM, I, p. 415; IV, pp. 637 sg. 

Cfr. il mio Eleusis, 1967, pp. 177-80. 

Diodoro Siculo, V, 77, 3. 


. Grazie agliscavi condotti a Kato Zakros da Platon sono diventati molto piü 
numerosi; cfr. Platon, in To éoyov, cit., pp. 167 sgg. 


7. Vedi il bel pezzo proveniente da Cnosso in Marinatos-Hirmer, Kreta und 
das mykenische Hellas, cit., tav. 98. Non è il solo nel Museo di Hiraklion: ad esso 
si aggiunge quello ancora più bello proveniente da Kato Zakros, in Tò ¿pyov 
1963, cit., p. 175, fig. 188. Frammenti di un pezzo con la testa di un toro 
maculato (una macchia a forma di rosetta attorno all'occhio) proveniente 
dall'antico Palazzo di Festo, riprodotto in D. Levi, Attività della Scuola Archeolo- 
gica Italiana di Atene nell'anno 1955, cit., tav. III d. Il nostro (fig. 20) e 
l'esemplare meglio conservato proveniente da Micene. 
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ad altri nomi di tori,’ nelle tavolette di Cnosso.? Come attributo 
di tori questo composto ricorre due volte anche in Omero," 
sebbene in lui si tratti sicuramente già di un epiteto fissato dalla 
tradizione. Poiché non è certo così naturale che dei tori avesse- 
ro il colore del vino! 

E però ben possibile che questi animali, a cui si dava il nome 
di Oînops, fossero selezionati per il dio del vino in base a partico- 
lari caratteristiche, e allevati con speciale cura. Sul sarcofago 
dipinto di Aghia Triada, di epoca tardo-minoica, si osserva (fig. 
21 a) come due vitelli pezzati, di due colori diversi, vengano 
trasportati sulle braccia come doni per il morto. Sull’altro lato 
del sarcofago sono raffigurati i preparativi per il sacrificio di un 
manzo (fig. 21 b): il grosso animale variopinto giace legato sul 
tavolo sacrificale. Un millennio e mezzo più tardi ci viene riferi- 
to come nel villaggio arcadico di Kinaitha gli uomini, in occasio- 
ne della festa invernale di Dioniso, portavano a braccia al san- 
tuario" un toro che avevano appositamente scelto seguendo 
l’ispirazione divina. Nell’isola di Tenedo” ci si prendeva cura di 
una vacca gravida consacrata a Dioniso, denominato colà «il 
dio sbranatore degli uomini », come se fosse una donna parto- 
riente e poi una puerpera. Al vitello da essa generato veniva- 
no calzati stivali da caccia, quali sovente porta il dio, quindi lo 
si sacrificava in sostituzione di un fanciullo, che altri non era 
se non il piccolo Dioniso. L’identità del dio con il vitello e con 
il toro è dimostrata in Grecia da invocazioni, quali Bougenés, 
« figlio di vacca » e « nobile toro », convenienti a colui che dove- 
va giungere presso le fedeli di Dioniso « con impetuoso piede di 
toro ».” 

Omero conosce il culto estatico che le donne tributavano a 
Dioniso; e quando fa dire allo stesso Zeus che il figlio di Semele 
fu partorito per la gioia degli uomini, pensa sicuramente al 
vino." Egli conosce però anche tutta la potenza ambivalente del 
vino” e, data la sua luminosa visione delle divinità olimpiche, 


8. L.A. Stella, La civiltà micenea nei documenti contemporanei, Roma, 1965, 
p. 166. 


9. Ventris-Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, cit., p. 130. 


10. Iliade, xut, 703; Odissea, xit, 32; nome del padre di un aruspice amante 
della giustizia: ibid., xxı, 144; epiteto dello stesso Dioniso, in Anthologia Palati- 
na, VI, 44, 5. 


11. Pausania, VIII, 19, 2. 

12. Eliano, De natura animalium, XII, 34. Si veda, sotto, p. 184, nota 5. 

13. Plutarco, Aetia Graeca, XXXV, 299 B. Cfr., sotto, pp. 159-171 e 183 sg. 
14. Iliade, vi, 132-135; xx11, 461 e xiv, 325; cfr. W.F. Otto, Dionysos, cit., 


pp. 52 sg. 
15. Iliade, v1, 265. 
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puö offrire solo una testimonianza reticente sull'ambiente dio- 
nisiaco, dove animali, piante e il vino stesso appaiono material- 
mente identificati con il dio. L'espressione minoica di una simile 
identificazione é la testa di toro quale recipiente per il vino. Ció 
che in quest'àmbito era già minoico e ció che apprendiamo 
dalle testimonianze greche sul culto dionisiaco dell'età arcaica 
non si può separare con un tratto netto; là, a Creta, c'era 
un'altra divinità che veniva venerata in una maniera complessa, 
caratterizzata dal ruolo rilevante svolto dal toro, e qui Dioniso! I 
monumenti minoici e i testi greci si integrano a vicenda. Davan- 
ti a noi si dispiega un quadro costituito da elementi che in parte 
compaiono nell'arte minoica, in parte provengono dalla tradi- 
zione greca di età storica. Collegando gli uni agli altri, se ne 
ricava un insieme dotato di senso compiuto. I palazzi minoici 
possedevano vigne proprie. Quando il filo conduttore che col- 
lega gli elementi di questo quadro, cioé la componente dionisia- 
ca, mi si riveló per la prima volta nelle opere d'arte, già da tre 
anni era stato portato alla luce un vigneto risalente all'epoca in 
cui fiori la cultura minoica." Esso si trova nel territorio di 
Vathypetro, circa 4 km a sud rispetto al Palazzo di Archanes 
allora scoperto. Gli scavi presso Kato Zakros del 1961 hanno 
pure messo in luce una villa rustica per la produzione di vino." 
In questi anni è risultato del tutto evidente che la Creta minoica 
era caratterizzata da una grande produzione di vino. L'ipotesi 
che la coltivazione della vite si sia trasmessa da Creta alla Grecia 
ne é una logica conseguenza." Risulta difficile tracciare una 
linea orizzontale di separazione e dire: fin qui troviamo il culto 
minoico caratterizzato dal toro e dal vino, da li incomincia la 
religione greca di Dioniso; ma altrettanto difficile é tracciare la 
linea divisoria in senso verticale e separare la migrazione della 
coltura della vite da quella del culto di Dioniso. 

Tuttavia é necessario delimitare e distinguere, dato che non é 
affatto certo che la coltivazione della vite sia giunta in Grecia 
solo da Creta e per quest'unica via. Ci sarebbe inoltre da chie- 
dersi: quale tipo di vite proviene da Creta? Il segno figurato 
minoico per il vino, un ideogramma della lineare B, mostra una 
somiglianza con il geroglifico egizio dal medesimo significato;" 


16. S. Marinatos, 'Avaoxaqai Ev Badunetew Kontns, in IIpaxuxà ths Ev 
'AgxatoAovuxris ‘Etarpetag 1952, Atene, 1955, p. 592; si vedano le relazio- 
ni nella stessa rivista dal 1949 (annata 1951, pp. 100 sgg.). Per un quadro 
d'insieme del luogo nello stato attuale si veda Marinatos-Hirmer, Kreta und 
das mykenische Hellas, cit., tav. 21. 

17. Platon, in To £oyov... 1961, cit., pp. 221 sgg. 

18. Stella, La civiltà micenea nei documenti contemporanei, cit., p. 173. 


19. Ventris-Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, cit., pp. 35 e 130. 
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e quest'ultimo testimonia una cultura della vite molto sviluppa- 
ta. Esso ricorda quella forma di pergolato che é raffigurata in 
un'immagine della vendemmia risalente alla diciottesima dina- 
stia (1570-1318).” Sigilli d'argilla con l'iscrizione « Vigneto del 
palazzo reale» furono rinvenuti già nelle tombe regali della 
prima e della seconda dinastia (3000-2778)." Caraffe libiche 
per vino nelle tombe della prima dinastia sembrano attestare 
un'origine ancora piü lontana della pianta nella parte occiden- 
tale dell'Africa del Nord,” forse nella regione esplorata da 
Lhote.” Si viene così delineando un cammino piuttosto lungo 
per risalire all'origine, alla scoperta della vite selvatica come 
fonte di gioia! 

È possibile che questa strada, che passava attraverso l’Egitto, 
non sia stata l’unica per i Cretesi e che sia esistita anche una via 
più breve dalla vite selvatica ai vigneti dei palazzi cretesi. Presso 
1 Greci la vite si chiamava hémerís, l'« addomesticata »," perché 
essi sapevano come cresceva la vite nei boschi, dove poteva 
diventare anche un grosso albero. E probabile che da un pianta 
del genere gli Argonauti abbiano ricavato, sul monte Dindimo 
in Asia Minore,? l'immagine cultuale di Rea, la Grande Madre 
degli dei. Nell'epos dionisiaco di Nonno, all'epoca in cui tra- 
monta il paganesimo, si trova, senza coerenza alcuna nei con- 
fronti dell'insieme della vicenda e anzi in contrapposizione con 
essa, un mito antichissimo riguardante la scoperta della coltiva- 
zione della vite. La vite selvatica e il serpente vi giocano un 
ruolo di primo piano, e contemporaneamente viene sottolinea- 
to il rapporto con Rea. In conformità a un oracolo della dea, 
Dioniso apprese da un serpente il gusto dell'uva. Di conseguen- 
za egli inventó il piü primitivo sistema per la produzione del 
vino: pigiare l'uva in un incavo ottenuto nella roccia. Questo 
accadde nel tempo in cui la Grande Madre allevava il piccolo 
Dioniso nella sua grotta. Il racconto puó benissimo essere il 


20. A. Erman, Aegypten und aegyptisches Leben im Altertum, Tübingen, 1923, p. 
227, fig. 72. 


21. Ibid., p. 228. 
22. A. Herrmann, Nysa, in RE, XVII, 2, col. 1655. 


23. H. Lhote, The Search for the Tassili Frescoes, trad. di Ala H. Prodrich, 
London-New York, 1959. 


24. Odissea, v, 69. 


25. Apollonio Rodio, Argonautica, I, 1116-1139. Una statua di Giove a Popu- 
lonia, di cui si puó tuttavia presumere che rappresenti un Fufluns arcaico 
(Dioniso) quale dio della città, è menzionata da Plinio, Naturalis historia, XIV, 
] come « ricavata da un unico tronco di vite ». Nella stessa opera egli parla 
pure di altri modi, com'é naturale non esclusivamente dionisiaci, di utilizzare 
giganteschi tronchi di vite. Parliamo qui solo di « sindromi » che possono 
risultare significative, e non certo di un uso esclusivo. 
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mito proveniente dall'Asia Minore intorno all'origine della col- 
tura del vino. Ma lo stesso racconto puó avere rilevanza anche 
per Creta in quanto dimostra che il vino puó esservi giunto 
dall'Asia Minore, dove ancora nel secolo scorso la vite selvatica 
cresceva rigogliosamente.* Occorre dunque riportare qui di 
seguito il mito (Nonno, Dionisiache, XX, 293-362 [traduzione di 
Dario Del Corno]): 


Ma dai cantori di inni 
un'altra piü antica storia si narra, come un tempo 
alla terra dal cielo scorrendo il fecondo sangue degli Olimpi 
generó la bacchica bevanda del grappolo; e come sui colli 
senza cure da sé cresceva il frutto da raccogliere. 
Non aveva ancora il nome della nobile vite, ma nel folto 
selvatica avvolgendosi con rigogliosi viticci 
crebbe come una foresta di piante generatrici di vino, 
da cui zampillava il succo per il peso dei grappoli opimi. 
E c'erano molti campi, dove inerpicata a filari 
oscillava vite dopo vite, rutilante di splendore. 
L'una rivestita in parte di sfumature purpuree 
esibiva il colore cangiante dei frutti solo a metà maturi, 
mentre altre, bianche come spuma, maturando si coloravano 
e spesso s'appoggiava un vicino al vicino legato con lui, 
biondo come oro; e un altro riluceva del tutto 
nero e blu come pece, e dai tralci pregni di vino 
inebriava tutte le vicine olive con 1 loro fulgidi frutti; 
ma di un'altra colorando l'acerbo frutto argenteo, 
un soffio scuro e semovente, come dipinto, 
spingeva il pesante grappolo a turgida maturazione. 
La voluta della vite abbracciava il pino a lei di fronte, 
ombreggiando il celato virgulto con fitti tralci, 
e l'animo a Pan allietava; 
scosso dal vento del nord il pino inebriato calava 
gli aghi profumati dei rami giü verso le viti. 
Attorno ad esso avvolgendo il sinuoso dorso 
un drago suggeva il nettare del frutto dolce stillante, 
e con ingorde fauci il liquore di Bacco succhiando 
versava il succo del grappolo divenuto vino 
e dalla gola aperta gocce purpuree gli arrossavano la barba. 
E Bacco che percorre i monti stupi mirando 
come un succo rosso al par di vino del serpe le fauci colorasse, 
e volgendo indietro le spire dalle squame screziate 
sprofondò nella prossima tana rocciosa 
il serpe variegato, scorgendo Bacco. E alla vista 


26. J.P. Fallmerayer la vide nei dintorni di Trebisonda, Fragmente aus dem 
Orient, Stuttgart, 1877, p. 94. 
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del grappolo pregno di rosseggiante rugiada, Bacco 
intese gli antichi oracoli della fatidica Rea. 

Smosse le rocce, e con acuminata punta 

dell'acciaio svuotó i recessi della pietra; 

avendo lisciato i fianchi del pozzo profondo 

fece una fossa a guisa del tino ricco di uve, 

e recideva i grappoli appena maturi con l'affilato tirso, 
dando il modello della ricurva falce a venire. 

E lo accompagnava il coro dei Satiri; uno 
vendemmiava ricurvo, un altro raccoglieva i grappoli 
recisi in un vaso, un altro tagliando i viluppi di foglie 
allontanava le verdi brutture dai frutti, 

un altro senza tirso né acuminato ferro, 

tendendo ai tralci la destra inerme 

strappava le foglie estreme della vite sinuosa, 

chino in avanti, tendendo l'occhio all'uva. 

Nella liscia conca Bacco stendeva la vendemmia 
colmando di grappoli il mezzo della fossa; 

1 rigogliosi grappoli fittamente poneva sul fondo, 
distendendoli qua e là, e come si fa con il grano sull'aia 
raccolse tutto nella cava roccia colmandola, 

e calcó l'uva con il ritmico battere dei piedi. 

I Satiri agitando all'aria la folle chioma, 
apprendendo a imitare in tutto Dioniso, 

affibbiate alla spalla le pelli maculate dei caprioli, 
fecero risuonare altamente il grido simile a Bacco; 

e con impetuoso piede calcavano i frutti 
inneggiando Evoè. E nel pozzo pieno di grappoli 

del vino che sgorgava rosseggiavano i torrenti; 

e calcata dall'alterno piede, la vendemmia 
sprigionava la bianca spuma del succo rosseggiante. 
Con corna di bue attingevano, in luogo delle tazze 
ancora non esistenti: per cui in seguito sempre 

il divino nome di lui ebbe il vino annacquato. 


Gli ultimi versi contengono un gioco di parole, che mette in 
rapporto il vino « annacquato » — kerannjmenos — con il « corno 
di bue » — keras —, quale recipiente da cui si bevve in origine il 
vino. Non é facile tracciare la linea di demarcazione tra ció che é 
cretese e ció che é microasiatico nel nucleo di questo mito, nella 
cui lussureggiante esposizione il poeta ricorda persino i rhytá. 
La dea minoica dei monti altro non era che Rea o Rheia. Il 
serpente, che indusse Dioniso a gustare l'uva mentre ancora si 
trovava nella sfera della dea, era un serpente mitico. In epoca 
più tarda il culto di Dioniso prevedeva che le Menadi adoperas- 
sero serpenti non velenosi quale barbarico ornamento della 
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loro acconciatura di Baccanti, ció che si racconta abbia fatto per 
la prima volta Olimpiade, la madre di Alessandro Magno." Ma 
non sempre accadeva questo. Da uno specialista in materia di 
veleni, Andromaco, il medico personale di Nerone," appren- 
diamo che i serpenti velenosi — échidnai, « vipere » — destinati ad 
essere dilaniati nel culto di Dioniso, potevano essere catturati 
quasi senza pericolo al termine della primavera o al piü tardi 
all’inizio dell'estate, all'incirca quando sorgono le Pleiadi.” 
Questa data corrisponde pressappoco al primo giovedi di mag- 
gio, giorno in cui tuttora, nel villaggio abruzzese di Cocullo, i 
serpari, ossia i cacciatori di vipere, presentano a san Domenico 
vipere vive. Le serpi gravide, secondo Andromaco, dovevano 
essere risparmiate, la qual cosa concorda pure con un tratto 
fondamentale della religione dionisiaca, la conservazione del- 
l'embrione. Le piü antiche immagini delle Menadi nelle raf- 
figurazioni vascolari mostrano chiaramente che i loro serpenti 
erano animali pericolosi (figg. 22 a, b), anche se — almeno per 
breve tempo — addomesticabili.” Si riscontra in ciò una familia- 
rità con i serpenti, che é certamente di origine preistorica. Essa 
non fu mai caratteristica dell'Europa e delle sue grandi religio- 
ni; tuttavia l'esempio di Cocullo dimostra che ha potuto mante- 
nersi viva con inaudita tenacia. Nella religione di Dioniso que- 
sta familiarità aveva un suo significato particolare. Il serpente € 
un fenomeno della vita, in cui la vitalità stessa, connessa con il 
freddo, la lubricità, la mobilità e sovente con la messa a rischio 
della vita, produce un effetto del tutto ambivalente.” Presso i 


27. Plutarco, Alexander, Il, 6; furono esibiti in grande abbondariza nella 
processione dionisiaca di Tolomeo Filadelfo, descritta da Callisseno di Rodi, 
secondo Ateneo, V, 28, 198 e. Questa innocua qualità di serpi, lo óqic 
nageiosg, venne mutuata dal culto di Sabazio, dove probabilmente era già in 
uso da tempo. Cfr. Demostene, De corona, XVIII, 260. 


28. Citato da Galeno, De antidotis, 1, 8 (Kühn, p. 45). Andromaco era cretese, 
come viene messo in evidenza da Galeno, Ad Pisonem de theriaca, 1 (Kühn, 
XIV, p. 211), opera probabilmente autentica, contrariamente all'opinione di 
H. Diels che io ho seguito in Werke, I, 1966, nota 408 (cfr. RE, XX, 2, col. 
1802). Andromaco non era di Pergamo, come sostiene Nilsson, Geschichte der 
griechischen Religion, cit., p. 579. 


29. Il 9 di maggio secondo il calendario giuliano; Frazer, The Fasti of Ovid, 
cit., vol. IV, p. 73. 


30. La più antica raffigurazione fino ad ora nota è una cosiddetta anfora 
« tirrenica ». Mostra una serpe che assale e un'altra in mano ad una Menade: 
Louvre E 831; Beazley, ABV, p. 103, nota 108; E. Pottier, Vases antiques du 
Louvre, Paris, 1901, p. 7, secondo Edwards, Representation of Maenads on Archaic 
Red-Figure Vases, cit., p. 80, nota 17, e « the first strikingly maenadic scene ». 


31. Nel mio Der góttliche Arzt, 1956, p. 19, io cito D.H. Lawrence che dice: « un 
fruscio nell'erba puö portare anche il piü insensibile tra gli uomini moderni 
fino al punto di mettere in movimento quegli strati profondissimi di cui egli 
non ha il controllo » (Apocalypse, London, 1932, p. 166). 
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Minoici e presso i Greci le donne in atto di celebrare tenevano 
in mano un serpente. Noi abbiamo visto che esso poteva anche 
formare un contesto mitologico insieme a una vite ricca di 
grappoli. Delle due piante caratteristiche della religione dioni- 
siaca — la vite e l'edera — era con quest'ultima, la « più fredda », 
che il serpente sembrava legato da una sorta di parentela e 
perciò veniva prevalentemente intrecciato alla corona d’edera 
delle Menadi.” Le Menadi dilaniavano i serpenti così come gli 
altri animali che portavano nelle mani: e la stessa cosa facevano 
con le ghirlande di edera” — forse al posto dei serpenti. 

Se si volesse istituire un confronto quantitativo fra i motivi 
del vino e dell’edera nell’arte greca e in quella etrusca, da essa 
dipendente, occorrerebbe senz’altro, giunti a questo punto, 
porsi la domanda: perché c’è una grande prevalenza dell’ede- 
ra? In modo ancora più radicale si pone il problema nell’arte 
minoica, dove il tralcio di vite non è finora emerso neppure una 
volta tra le molte decorazioni vegetali delle pareti e dei reci- 
pienti. L'edera viene usata abbondantemente, sia nelle rappre- 
sentazioni naturalistiche sia in forma stilizzata quale ornamen- 
to. Sir Arthur Evans rimase impressionato da questo fatto rite- 
nendo che esso attestasse un tratto caratteristico della religione 
minoica. « Tra le piante rappresentate in questi affreschi » così 
scrive a proposito delle decorazioni della cosiddetta « casa degli 
affreschi » a Cnosso” « un posto di particolare rilievo va riserva- 
to a quella che si può definire in maniera non inadeguata 
l'"edera sacrale”... Rami rampicanti di questa mistica pianta 
ritornano, simili in ogni particolare, negli affreschi affini di 
Aghia Triada." I contorni delle foglie e la linea sinuosa del 
tralcio centrale, unitamente al carattere dei fiori, dimostrano a 
sufficienza che abbiamo a che fare con una voluta assimilazione 
all'edera. E tuttavia la pianta, che noi scorgiamo li, non era 
certo il prodotto naturale di alcuna contrada della terra ». La 
decorazione di edera si trasfigurava così in una sorta di flora 
mistica agli occhi del grande archeologo. Nella stilizzazione egli 
vedeva una somiglianza con il fiore del papiro, e andava in 
cerca di un significato religioso passando per il delta del Nilo, 
come d'altra parte in molti casi è effettivamente opportuno 
fare. I Minoici, pensava Sir Arthur, avrebbero potuto raffigu- 
rarsi così la vegetazione sull’Isola dei Beati. 

Rispetto a questa ipotesi la connessione dell’edera con Dioni- 
so è ben più saldamente attestata. E un fatto significativo che il 


32. Plutarco, Alexander, 11, 6 (Èx toù xLTTOV) si riferisce a questo. 

33. Plutarco, Aetia Romana, CXII, 291 A. 
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dio del vino in Grecia non porti mai il nome o il soprannome di 
Ámpelos, « vite», bensi, in Attica," quello di Kissós, «edera». 
L'edera inoltre puó essere interpretata come una forma che al 
tempo stesso dissimula e simboleggia la forma della vite; é 
anche ornata con l'appellativo poetico di oinops o oinópós," che 
mette sottilmente in luce la sua appartenenza a Dioniso quale 
dio del vino. La corrispondenza e la reciproca integrazione 
delle due piante è illustrata da Walter F. Otto in una pagina 
classica del suo Dionysos (cit., p. 143): « La vite e l'edera sono 
sorelle, che pur essendosi sviluppate in direzioni opposte non 
possono celare la loro parentela. Entrambe portano a termine 
una meravigliosa metamorfosi. Nella stagione fredda la vite 
giace come morta e nella sua rigidità somiglia a un inutile 
tronco, fino a quando sottoil rinnovato calore del sole sprigiona 
un rigoglioso verdeggiare e un incomparabile succo infuocato. 
Non meno sorprendente é quanto accade all'edera: la sua cre- 
scita mostra un dualismo che puó benissimo ricordare la doppia 
natura di Dioniso. Dapprima essa produce i cosiddetti germogli 
ombrosi, i tralci rampicanti con le ben note foglie lobate. Piü 
tardi peró appaiono i germogli luminosi che crescono diritti, le 
cui foglie hanno una forma affatto diversa, e a questo punto la 
pianta produce anche fiori e frutti. Si potrebbe definirla, al pari 
di Dioniso, la "nata due volte". Il suo fiorire e il suo ricoprirsi di 
frutti stanno peraltro in un singolare rapporto di corrispon- 
denza e di opposizione rispetto alla vite. L'edera fiorisce infatti 
in autunno, quando per la vite é tempo di vendemmia, e produ- 
ce frutti in primavera. Tra i suoi fiori e i suoi frutti sta il tempo 
dell'epifania dionisiaca nei mesi invernali. Cosi, in certo qual 
modo l'edera rende omaggio al dio delle inebrianti feste inver- 
nali, dopo che i suoi germogli si sono spinti in alto nell'aria, 
come se fosse trasformata da una nuova primavera. Ma anche 
senza tale trasformazione essa é un ornamento dell'inverno. 
Mentre la vite dionisiaca necessita il più possibile della luce e del 
calore solare, l'edera dionisiaca ha un bisogno sorprendente- 
mente limitato di luce e di calore, e fa germogliare la sua 
freschissima verzura anche all'ombra e al freddo. Nel bel mezzo 
dell'inverno, quando si celebrano strepitanti feste, essa si allar- 
ga baldanzosa con le sue foglie frastagliate sul terreno dei 
boschi, o si arrampica sui tronchi quasi volesse, al pari delle 
Menadi, salutare il dio e circondarlo nella danza. La si é parago- 
nata al serpente, e nella natura fredda attribuita a entrambi si é 
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trovato il motivo per cui essi appartengono a Dioniso.” E il 
movimento dell'edera, con cui essa striscia sul terreno o si 
avviticchia agli alberi, può veramente ricordare i serpenti che le 
selvagge accompagnatrici di Dioniso intrecciano nei capelli o 
tengono nelle mani ». 

La crescita dell'edera presenta momenti altamente tranquil- 
lizzanti e consolanti. In essa si annuncia un particolare aspetto 
della vita: la sua manifestazione meno calorosa, quasi inquie- 
tante, cosi come appare anche nel serpente. Tale è la z0é, ridotta 
alla sua minima essenza e tuttavia sempre in grado di riprodur- 
si. Essa é presente nell'edera: non come significato, bensi come 
realtà. Non come il significato di un simbolo o di una allegoria 
per il pensiero capace di astrazione, bensi in modo concreto e 
tranquillizzante, pur essendo i suoi frutti amari e non comme- 
stibili. Frutti dolci porta la vite: essa é in grado con la sua 
crescita silenziosa e raccolta di diffondere la massima quiete, e 
con il suo succo che fermenta rapidamente di risvegliare la 
massima irrequietezza, di rendere la vita così incandescente ed 
esaltata da far si che l'essere vivente procuri al suo simile ció che 
é assolutamente opposto e inconciliabile con la vita: la morte. 
Pampini e viti, uva e vendemmia hanno il potere di evocare 
immagini ed eventi di quel genere; per questo l'arte minoica, 
almeno nell'atmosfera dei palazzi, evitó quanto piü possibile, o 
addirittura del tutto — stando a quello che oggi ci appare — di 
rappresentare la vite. 

La piü antica rappresentazione di una vendemmia nella lette- 
ratura europea é accompagnata da una nota di dolore. Con essa 
Omero fece adornare da Efesto lo scudo di Achille.” Fossati e 
recinti circondano la vigna. Per giungere al vigneto c'é un unico 
sentiero che li attraversa. Le viti, sostenute da pali, sono allinea- 
te. Al tempo della vendemmia camminano sul sentiero i porta- 
tori, tutti fanciulle e giovinetti: essi recano i cesti pieni di dolce 
uva. Un ragazzo incede tra loro tenendo la lira e canta il linos, il 
compianto. I portatori lo accompagnano cantando e gridando, 
a passo di danza. Non si tratta di una manifestazione di senti- 
menti, bensi di un rito, alla cui base sta un mito. L'azione si 
trasferiva poi sicuramente in un ambiente chiuso, come già 
nella Creta minoica e nell'odierna Grecia. Là era allestito il lenós 
— più tardi chiamato patétérion — per pigiare luva. Nell'Odissea, 
descrivendo la vita beata dei Feaci, Omero ricorda l'atto della 
torchiatura che probabilmente, come in Egitto, avveniva in 
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modo che la massa delle vinacce pigiate fosse raccolta in sacchi e 
spremuta con un attrezzo, che i Greci chiamavano fropéion." 
Nemmeno qui Omero fa menzione della pigiatura; e ugual- 
mente Esiodo, nelle Opere e i giorni, omette la pigiatura. Egli 
indica l'epoca della vendemmia, descrive in maniera esauriente 
la produzione del vino dolce dall'uva passita, ma si arresta 
prima della spremitura, e non sappiamo se questa fosse ottenu- 
ta mediante pigiatura o grazie a un troféion." 

Il silenzio della letteratura greca riguardo al semplice tino - il 
lenós o patétérion — perdura per tutta l'epoca classica; ciò può 
anche essere casuale, ma € nondimeno sorprendente dato il 
costante ricorrere di questa o quella fase della produzione del 
vino. La pittura vascolare arcaica introduce esseri soprannatu- 
rali, Sileni o Satiri, in veste di pigiatori (fig. 23);" e nelle rappre- 
sentazioni artistiche essi rimangono gli insostituibili esecutori di 
quest'atto sino alla fine dell'antichità — tranne i casi in cui gli 
Eroti, egualmente esseri divini, ne prendevano il posto." Nel 
corteo dionisiaco di Tolomeo Filadelfo, nel 275 a.C., venne 
portato in giro su un carro colossale un /enós, in cui sessanta 
Satiri pigiavano l'uva sotto la sorveglianza di un Sileno. Il dolce 
mosto scorreva sulla strada e i pigiatori cantavano il mélos epile- 
nion, il canto del lenós.* Apprendiamo l'argomento di questo 
canto da un'annotazione dotta di epoca piü tarda: consisteva in 
un «canto per la spremitura che trattava di questa cosi come 
dello smembramento di Dioniso »." Viene sottolineato che era 


40. Odissea, vii, 125. La parola toommuov (questa è la lettura esatta) appare in 
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historia, XIV, 84, dice espressamente della produzione del diachyton (il passito 
italiano): octavo die calcatis. 
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probabilmente un canto di contadini." In un elenco di melodie 
che venivano suonate sul flauto, dopo diversi canti di lamenta- 
zione viene l'epilénion aülöma, la «melodia del flauto per il 
torchio »." Il compianto, che in Omero risuona prima di questa 
operazione, riesce comprensibile, dato che si trattava di un 
evento cosi triste come lo smembramento del dio. Che i pigiato- 
ri d'uva lo invocassero con nomi diversi, come Bacco ed E?os, è 
attestato da Cornuto, il maestro del poeta romano Persio." Il 
secondo Concilio di Costantinopoli, il Concilio Trullano, anco- 
ra nell'anno 691 d.C. fa riferimento a queste scene. Durante 
l'operazione di spremitura i pigiatori continuavano a gridare 
« Dioniso »: ciò venne loro proibito.‘ Il Concilio dispose invece 
che per ogni misura d’uva che veniva versata si gridasse « Kjrie 
eleison ». Ancora in quest'epoca i pigiatori portavano delle ma- 
schere” — probabilmente maschere da Satiri e da Sileni. Solo 
cosi si svela ció che sta dietro le raffıgurazioni artistiche che per 
tutta l'antichità mostrano appunto Satiri e Sileni nel ruolo di 
pigiatori: essi corrispondevano nella realtà a pigiatori masche- 
rati in quel modo. 

Gli Egizi scorgevano in cielo, fra le loro costellazioni, un 
«torchio per luva assetato di sangue ».” Il Signore disse a 
Isaia:* « Io pigio nei tini da solo, e non c'é nessuno tra i popoli 
con me. Io li ho spremuti nella mia collera e calpestati nella mia 
rabbia. Perció il loro sangue é schizzato sui miei abiti, e ho 
insudiciato tutta la mia veste ». Sono immagini che conducono 
molto lontano dai Greci, e tuttavia restano vicine all'originario 
mito dionisiaco e alla Creta minoica. Quest'ultima costituisce il 
ponte tra l'Egitto e la Grecia. Tutto ció che accadde a Creta 
rappresentò un preludio solo nei confronti della Grecia storica; 
per il resto si trattó di un interludio, a cui prese parte non 
soltanto l'Egitto, ma l'intero Oriente. Singoli elementi della 
religione dionisiaca, che emergono in questo intermezzo, cosi 
come la coltura del vino, possono avere avuto origine, prima o 
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contemporaneamente, a est o a sud di Creta, l’isola più grande 
del Mediterraneo. A Creta appaiono nell'àmbito di un nuovo 
stile, nel quale poté d’altronde trovare il suo inizio qualcosa di 
assolutamente nuovo - allo stesso modo in cui questo stile era 
proprio di una particolare, nuova cultura. 


II 
Nomi dionisiaci 


Stile, arte, soggetti rappresentati o sorprendentemente evita- 
ti dagli artisti inducono a formulare pensieri sulla cultura mi- 
noica e sulla religione dionisiaca che forse si rivelerebbero 
idonee a rappresentare un’introduzione alla storia delle religio- 
ni in Europa anche se la connessione fra quei due fenomeni 
non fosse documentata dai testi. I testi sono per ora ridotti al 
minimo immaginabile: soltanto nomi, o poco più. È nel Palazzo 
di Nestore a Pilo nella Grecia continentale, il quale si situa 
all’interno dello stile culturale minoico, che troviamo anzitutto 
il nome del dio stesso al genitivo: di-wo-nu-so-jo, Dionysoio. Una 
prima volta da solo perché la tavoletta d’argilla è spezzata' dopo 
il nome; il seguito poteva contenere un'indicazione di misura, e 
il testo forse suonava: « Di quello di Dioniso un tanto ». Su una 
seconda tavoletta’ sta la parola di-wo-nu-so-jo, come pagamento 
ad un uomo (tu-ni-jo), di nuovo con un'interruzione nel seguito 
della riga, contenente con ogni probabilità un'indicazione di 
misura; dall’altra parte sta il pagamento di qualcosa, che riesce 
tuttora incomprensibile (no-pe-ne-0), a wo-no-wa-ti-si, cioè Oinoá- 
tisi, alle donne di Oinoa. L'espressione « di quello di Dioniso » su 
entrambe le tavolette non può che alludere al vino. Il nome di 
località Oinoa può verosimilmente essere interpretato ancora 
secondo il significato originario della parola: come «luogo del 
vino ». Questa denominazione appare in Grecia, con diverse 
terminazioni, almeno una ventina di volte quale nome di locali- 
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tà e di fiume. Se a favore delle donne di una località con 
questo nome si versavano tali contribuzioni, si trattava certa- 
mente di donne dionisiache; donne che più tardi in Grecia 
vennero rappresentate da speciali collegi femminili, come le 
quattordici Gerairai ad Atene, le sedici donne in Elide, o le 
Tiadi a Delfi. Un altro breve testo da Pilo parla di un « Eleu- 
thér, figlio di Zeus» a cui venivano offerti dei manzi.’ Un 
Eleuthér — equivalente a Eleütheros, che corrisponde al romano 
Liber —, non può essere che Dioniso, tanto più che si precisa 
che é un figlio di Zeus. Il testo, proveniente dal continente 
greco e risalente al XIII secolo a.C., periodo della massima 
fioritura del Palazzo di Nestore, costituisce una testimonianza 
della religione dionisiaca e anche del fatto che era già noto da 
chi discendeva il dio. 

Lo stesso valore ha per Creta il nome di Pentheüs, che 
appare su una tavoletta di Cnosso nella grafia pe-te-u.' Tra i 
nomi greci attestati nessun altro corrisponde a questa grafia. 
Nomi dionisiaci erano portati a Cnosso da uomini, che sono 
menzionati nell’esercizio di funzioni diverse, insieme ad altri 
individui con nomi privi di un evidente riferimento religioso. 
In ogni epoca i nomi di persona pongono problemi che non è 
possibile risolvere unicamente con la conoscenza della lingua. 
In genere occorre conoscere anche la religione e la mitologia, 
che erano proprie dell’epoca in cui quei nomi furono dati. 
Come si potrebbe comprendere il fatto che in Spagna molte 
bambine siano battezzate con il nome Dolores, se non si sapesse 
che forse sono nate il giorno in cui si ricorda l’oppressa dal 
dolore, la Mater Dolorosa, giorno di una festività che in spa- 
gnolo porta ugualmente il nome Dolores? Grazie a questo 
nome le bambine dovrebbero godere della particolare prote- 
zione della Madre di Dio. Senza la storia sacra del Cristianesi- 
mo un tale nome risulterebbe del tutto incomprensibile. Così 
accade anche per il nome proprio cretese Pentheüs, che com- 
prende in sé il pénthos, i dolores, e indica una persona che per 
qualche motivo si doveva chiamare « oppressa dal dolore ». 

Il nome Pentheüs presuppone il mito di un dio che soffre 
transitoriamente, ma poi trionfa sul dolore. Soltanto sulla 
base di una simile storia sacra un mortale poteva essere chia- 
mato in questo modo. È nell'àmbito del mito di Dioniso che 
più tardi compaiono in Grecia nomi quali Pentheüs e Megapen- 
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thes, « colui che è afflitto da un grande dolore ».* Nelle versioni 
tramandate del mito questi erano avversari del dio, per la cui 
opera egli ebbe a soffrire, e che perció furono puniti con soffe- 
renze. Originariamente l'« uomo della sofferenza » — Penteo o 
Megapente - era il dio stesso. C'erano naturalmente differenze 
tra la religione dionisiaca dell'epoca tardo-minoica, da cui pro- 
viene il nome proprio Penteo, e quella del tempo della tragedia 
greca, in cui Penteo appariva sulla scena come il persecutore 
punito del dio: differenze che non toccano l'essenza della reli- 
gione dionisiaca, bensi il rapporto dell'uomo con gli déi. Presso 
i Greci dell'epoca storica non venivano piü dati nomi che giun- 
gessero a collegare in modo cosi esplicito un uomo a una divini- 
tà, come attesta questo elenco di nomi di persona greco-minoi- 
ci. Il mito che i Greci incontrarono nei palazzi cretesi non mutó 
nel suo nucleo essenziale, ma fu adeguato nella veste narrativa 
alle concezioni delle età successive. Il dolore, che il nome Pen- 
teo racchiude in sé, appartiene alla preistoria della tragedia 
greca." Alla preistoria della commedia apparteneva in Grecia 
Phalés, figura divina che sfilava nelle processioni in onore di 
Dioniso e che veniva celebrata come suo amico e compagno: il 
fallo, insomma, un'immagine eccitante della züé eccitata. Si 
suole definirlo «simbolo della fertilità»; ma una definizione 
cosi astratta non coglie nella sua concretezza l'oggetto che veni- 
va mostrato in imitazioni e riproduzioni lignee. L'effetto pro- 
dotto da una serpe viva non é mai uguale a quello che produce 
un suo simbolo; lo stesso si puó dire dell'effetto di quella ripro- 
duzione, anche se veniva guardata da donne e ragazze con casta 
ritrosia. Nelle raffigurazioni dei Minoici o dei Micenei non si 
vedono mai « fallagogie » o « falloforie », come si definivano i 
solenni cortei in cui sfilavano grandi falli di legno. Se tra i loro 
nomi di persona compaia pure lo stesso Phalés' — come Michael 
Ventris per primo ha supposto — non è sicuro. Altri nomi di 
persona altrettanto crudi sono già noti: sa-ni-jo, ossia Sánnion, 
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leggeva come Phalés. Nella terza edizione di The Knossos Tablets (a cura di J. 
Chadwick e J.T. Killen, London, 1964) viene letto in un luogo pe-re, e la 
lettura degli altri luoghi non é mai stata sicura. 
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che ha lo stesso significato di Phalés,* ed è il nome di un pastore 
di Pilo. A Cnosso? troviamo si-ra-no, Silanós, nome di esseri 
fallici per metà animali e per metà dèi, i Sileni, che in quanto 
accompagnatori di Dioniso venivano imitati in Grecia da uomi- 
ni danzanti. 

La mancanza di raffigurazioni di questo tipo alle pareti dei 
palazzi si può spiegare con il ritegno dell'arte e con le sue norme 
stilistiche: ma non mancano immagini e manufatti meno deco- 
rosi dei soggetti più conosciuti dell'arte minoica elevata." Essi 
sono, come avviene generalmente per raffigurazioni molto vol- 
gari anche di epoche più tarde, piuttosto periferici e di fattura 
meno artistica." Una scena di vita popolare che resterebbe 
altrimenti sconosciuta e inimmaginabile, viene rappresentata 
con grande abilità artistica su un vaso di steatite proveniente dal 
più antico palazzo minoico di Aghia Triada, databile attorno al 
1500 a.C.: un corteo con attrezzi, probabilmente forconi, che 
venivano usati nella raccolta delle olive per battere gli alberi. 
Nella propria sfera — non quella del vino, bensiquella dell'olio — 
questa processione puö essere paragonata al kömos, un corteo 
dionisiaco. Lo strumento musicale, in mano a uno di quelli che 
guidano il corteo, é peró di origine egizia. Si tratta di un sistro, a 
dimostrazione che anche in questa sfera erano possibili prestiti 
dall’ Egitto.” 

Secondo Erodoto” l'Egitto era il paese d'origine delle « fallo- 
forie ». L'indovino e sacerdote Melampo — lo stesso con cui 
Megapente," il persecutore di Dioniso ad Argo dovette divide- 
re il suo regno, e che secondo questa leggenda appartiene 
all'epoca micenea — introdusse i falli in Grecia come una com- 


8. PY An 5.6 e Cn 4.3; secondo O. Landau, Mykenisch-griechische Personenna- 
men, Göteborg, 1958, p. 189: oávwov aióoiov. 


9. KN V 466.1; Landau, of. cit., p. 257. 


10. Fra questi rientrano circa una ventina di oggetti a forma di fallo, che 
erano conservati a Cnosso davanti al palazzo in un pozzo accanto alla « loggia 
reale », probabilmente come offerte votive. La metà di un «corno votivo » 
(horn of consecration), del tipo di quelli che adornavano i santuari minoici, si 
trovava nelle vicinanze. Devo questi dettagli al professor N. Platon, che ha 
datato questi oggetti attorno al 2000-1700 a.C. 

11. P. Demargne, Deux représentations de la déesse Minoenne dans la nécropole de 
Mallia, in Mélanges Gustave Glotz, I, Paris, 1932, pp. 305 sgg. 

12. Sir J. Forsdyke, The ‘Harvester’ Vase of Hagia Triada, in « Journal of the 
Warburg and Courtauld Institutes », XVII, 1954, p. 8. Marinatos aveva 
pensato a una raccolta di olive (o alla trebbiatura, ció che é sicuramente 
sbagliato), Kreta und das mikenische Hellas, cit., tavv. 103-105, dove é raffigura- 
to il recipiente. 

13. Erodoto, II, 48, 2; paralleli egizi in A. Wiedmann, Herodots zweites Buch 
mit sachlichen Erläuterungen, Leipzig, 1890, pp. 233 sgg. 


14. Kerényi, Die Heroender Griechen, 1958, p. 316 (dtv 397, 1966, pp. 232 sg.). 
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ponente caratteristica della venerazione del dio, di cui era in- 
terprete, exögötes.” Nei cortei egizi, che Erodoto paragona alle 
« falloforie » greche, le donne portavano in giro delle statue 
fatte in modo che di tutto il loro corpo solo gli enormi falli si 
potessero muovere. Il movimento era prodotto da un sistema di 
tiranti posto all'interno delle figure. Il nome Sánnion esprime 
questo movimento: va infatti tradotto «colui che dimena (la 
coda) ».' Erodoto tralascia Creta, che in questo caso viene presa 
in considerazione quale terra mediatrice così come nel caso del 
calendario regolato su Sirio. All'importanza di questa stella 
sono da ricondurre due nomi minoici di persona, dei quali 
almeno uno va considerato nome dionisiaco. 


15. Erodoto, II, 49: è ¿Enynoánevos tod Atoviocov TÖTE Övona xai viv 
TOoUx|v toU qaAAoU. 


16. Da oaiveıv. 


III 
Iakar e Iacco 


Quando in Egitto il sorgere di Sirio all’alba divenne l’inizio 
dell’anno, si poteva dedurre l’arrivo di una stagione migliore 
dal primo gonfiarsi del Nilo. Tuttavia questo era anche il perio- 
do della calura più esiziale: un tempo quanto mai ambivalente! 
A Creta e in Grecia le cose non andavano diversamente, con 
una differenza, che non c’era il Nilo. La calura era palesemente 
crudele, e così anche la stella, la cui apparizione ne segnava 
l’inizio. In un suo modo misterioso la stagione era però anche 
favorevole. I Greci la chiamavano ofóra: un termine non facile 
da tradurre, perché oltre al periodo di tempo indicava pure i 
suoi frutti. Omero conosce Sirio come « Cane di Orione ». In 
qualità di Alpha canis appartiene al grande cacciatore, la cui 
gigantesca figura dominava il cielo già da diversi mesi ed era 
destinata a dominare ancora, fino a che non sprofondava, pun- 
ta dallo scorpione celeste.' Tutta l'ambivalenza della stella viene 
espressa in una similitudine del canto xxii dell’/liade. Vi appare 
Achille che (26-31) 


... come stella correva per la pianura; 
come si leva l’astro autunnale, chiari i suoi raggi 
appaiono fra innumerevoli stelle nel cuor della notte: 
esso è chiamato il Cane d’Orione, 
ed è il più lucente, ma dà presagio sinistro 
e molta febbre porta ai mortali infelici. 


Opóra, la cui costellazione per Omero è Sirio,’ non coincide 
per nulla con l’autunno, periodo in cui l’astro sorge per la 


1. Si veda, sopra, p. 59 sg. 
2. òrwong qui, áctiv èrwervoc: Iliade, v, 5. 
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prima volta al crepuscolo. Essa dura circa cinquanta giorni, 
dalla seconda meta di luglio fino a metà settembre, quando la 
posizione di Orione al centro del cielo e il sorgere mattutino di 
Arturo davano, secondo Esiodo, il segnale per la vendemmia. 
Le Leggi di Platone citano i duplici doni di questo periodo di 
tempo: tesori che possono essere conservati, i frutti, e qualcosa 
di più sublime, non altrettanto facile da conservare — athesaúri- 
ston —, la gioia dionisiaca.' Dionisiaca, certo, forse Dioniso stesso 
è secondo Pindaro la « pura luce della piena estate » — hagnòn 
phéngos opöras.” Un pittore di vasi del VI secolo® scrisse accanto 
alla figura del dio fanciullo, nel momento in cui questi viene alla 
luce dalla coscia di Zeus: « Diós phós — luce di Zeus ». Questa luce 
era originariamente la luce di Sirio e il regalo che promettevano 
le verdeggianti vigne, un regalo della ambivalente stella. 
Prima che Dioniso giungesse in Grecia da sud come dio del 
vino, pare che ci si accontentasse di un re mitico, scopritore 
della vite, e di Sirio come vero e proprio donatore. Fin da 
quell'epoca la vite ebbe un mito delle origini, in cui la scoperta, 
in base ai moti delle costellazioni, venne messa in rapporto con 
il Cane di Orione. La patria di questo mito fu l’Etolia, nella 
parte occidentale del continente greco, e la regione con essa 
confinante della Locride’ occidentale, contrade montuose ben 
lontane da Creta. Lo storico ionico Ecateo di Mileto raccontò il 
mito trasponendolo in una narrazione genealogica.” Secondo il 
suo racconto, un cacciatore selvaggio — questo attributo trovò 
espressione nel nome Oresteo, « l’uomo delle montagne », che 
suona simile a Orione —, un figlio del primo uomo Deucalione, 


3. Esiodo, Opera et dies, 609-611. 
4. Platone, Leges, VIII, 844 d: tiv rardràv Atovuordda d'dnoavprotov. 


5. Fr. 140 Bowra: devópéwv dè vouóv Avó- / vvooc rokvyadns aùbávor, / 
Gyvòv qÉvyyoc óxópac. L'ultima riga ammette due interpretazioni: hagnön 
phéngos opöras può essere apposizione di Dioniso, e quindi è il dio stesso la 
« pura luce della piena estate »; oppure è apposizione di devópéwv vopóv, i 
frutteti che Dioniso deve far crescere, accrescendo anche in questo modo la 
« pura luce della tarda estate ». In entrambi i casi, direttamente o indiretta- 
mente la luce viene da lui. 


6. Il cosiddetto « pittore di Diosphos »; vedi C.H.E. Haspels, Attic Black-Figu- 
red Lekythoi, Paris, 1936, p. 96 con l'osservazione chiarificatrice di Sir J. 
Beazley sulla raffigurazione e l'iscrizione. Beazley, ABV, p. 509, n. 120 si 
riferisce a una falsa interpretazione data da H. Fuhrmann, Athamas, in Jdl, 
LXV-LXVI, 1950-1951, pp. 111 sgg. L'esatta classificazione quale piü antico 
esempio di rappresentazione della nascita dalla coscia, si trova in A.D. Tren- 
dall, A Volute Krater at Taranto, in JHS, LIV, 1934, pp. 176 sgg. Si veda, sotto, 
pp. 260 sg. 

7. Strabone, IX, 4, 10. 


8. Ecateo, fr. 8, in Jacoby, FgrH, 1; Kerényi, Die Heroen der Griechen, 1958, pp. 
126 sg. (dtv 397, 1966, pp. 95 sg.). 
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arrivó in Etolia per conquistarsi li un regno. La sua cagna 
partori un ceppo: ed egli lo fece seppellire, probabilmente 
perché si era trattato di un aborto. Ma presto apparve che era 
nata la prima vite, dono di un cane celeste: il Cane di Orione, la 
cui figura si puó riconoscere nel cacciatore selvaggio. Ispiran- 
dosi a ciò che era accaduto questi chiamò suo figlio Phýtios, 
« piantatore ». Costui ebbe a sua volta come figlio Oineo, così 
chiamato dal nome della vite, oíné. In un’altra forma del mito, 
che evidentemente mutua alcuni elementi dalla religione dioni- 
siaca, un caprone s'allontanava sovente dai greggi di Oineo, 
ritornando poi sazio. Il re aveva un pastore con un nome simile 
a quello del cacciatore nel racconto più antico.’ Questi scopri 
che il caprone prendeva il nutrimento da una vite piena d'uva; 
e cosi Oineo fu il primo a trarre vino dall'uva non senza però, 
secondo tutti i racconti, essere istruito da Dioniso! Il dio allog- 
giava presso il re, o meglio presso la regina Altea, cosi come 
faceva annualmente ad Atene presso la sposa di colui che 
portava il nome di re, l’ärchön basıleüs. Oineo si era accortamen- 
te fatto da parte, e perció ottenne in dono il vino quale giusta 
ricompensa.' Nella forma semplice e sicuramente originaria in 
cui il mito si conservó presso i Locresi, non si parlava neppure 
di uno specifico eroe del vino, di nome Oineo, bensi soltanto del 
cacciatore Oresteo e della sua cagna. Dal ceppo che questa 
partori, balzarono fuori in figura di rami — ózoi — non soltanto i 
tralci di vite, ma anche gli uomini di quella stirpe, i Locresi 
Ozolii." 

Solo gradualmente questo mito passò in una storia sacra 
esclusivamente dionisiaca. Il nome Oresteo e un comune cac- 
ciatore furono sostituiti a Orione, forse per la prima volta da 
Ecateo o poco prima di lui. Stando al racconto della sua nascita 
— egli fuoriuscì dal sacco di cuoio — Orione apparteneva all’età 
del miele. La sua relazione con il vino non era affatto altrettanto 
riconosciuta e organizzata di quella di Dioniso. Presso il re 
Oinopiön di Chio, il quale era probabilmente un eroe-scopritore 
del vino analogo a Oineo e solo più tardi venne trasformato in 
un figlio di Dioniso, Orione si comportò come un essere primi- 
tivo, che, non conoscendo ancora il vino, ne rimase vittima. 
Come punizione per le azioni vergognose da lui commesse a 
causa dell'ubriachezza, Orione venne accecato da Oinopion." 
Aristeo, che appartiene al livello culturale successivo, interme- 


9. In Mythographus Vaticanus, I, 87 si chiama Orista; in Probo citato da Servio, 
in Vergili Georgica, 11, 1 si chiama Staphylus, da otagvAr, « grappolo d'uva ». 
10. Igino, Fabulae, 129. 
11. Pausania, X, 38, 1. 
12. Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 198 (dtv 392, 1966, p. 160). 
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dio tra il miele e il vino, ordinò che a Ceo il sorgere di Sirio fosse 
salutato con una danza armata. Ma al tempo stesso egli fece di 
tutto per attenuare l'effetto dannoso della stella, che si dispie- 
gava con l'apparizione del Cane." Di là dal mare, in Egitto, a 
questo scopo si ricorreva ad un altro rimedio particolare, e la 
Creta minoica sembra aver praticato anch'essa questo incantesi- 
mo apotropaico. 

A Cnosso compare il nome i-wa-ko," la cui lettura in greco 
potrebbe essere Zakos, Iachos ma anche Iakchos; a Cnosso e a Pilo 
piü spesso si trova i-wa-ka." A questa forma é forse da collegare 
un nome di Sirio: lakar, parola che in greco suona del tutto 
straniera. Per i due nomi —/akar e Iakchos — si può far riferimen- 
to a una storia egizia." Jachen o Iachim era il nome di un uomo 
saggio e pio che viveva in Egitto, si dice sotto il re Senyes." Può 
anche darsi che quest'uomo sia stato una figura divina. Di lui si 
raccontava che mitigasse per mezzo del fuoco la forza ardente 
di Sirio nel periodo del suo sorgere mattutino, e che in tal modo 
estinguesse le epidemie che scoppiavano in quel medesimo 
periodo. Quando mori fu eretto per lui un santuario sepolcrale 
eisacerdoti, dopo avere compiuto i debiti sacrifici, prendevano 
dal suo altare il fuoco per compiere la stessa operazione. Sem- 
bra che si trattasse di un rituale magico consistente nel portare 
in giro il fuoco per contrastare il fuoco esiziale della stella. 

Grazie a Dioniso, questo fuoco si trasformö nella « pura luce 
dell'estate piena ». Nella persona del figlio del dio celeste la si 
accolse come « luce di Zeus». La parola greca iachrós, un agget- 
tivo noto soltanto dal Lessico di Esichio, significa secondo que- 
st'ultimo «uno dalla gioconda luce di Zeus ».^ Questa luce fu 
concretamente messa nella mano di una figura divina, che era 
considerata un doppio di Dioniso. Il suo nome, derivato dalla 
medesima radice dei due nomi minoici di persona sopra citati," 
acquistó probabilmente il suo aspetto fonetico definitivo di 
Iakchos perché questo era il grido enfatico che si udiva ripetere 
nelle processioni. Ma non si puó parlare semplicemente di una 


13. Si veda, sopra, p. 88. 

14. KN As, 1516, 18. 

15. KN V, 60, 2, Uf, 120 b; PY Jn, 310, 16; 310, 11; UB, 1317. 
16. 'Iaxág: 6 xov dome. 

17. Suda, II, p. 616, 2; Eliano, fr. 105. 


18. Questo re è altrimenti sconosciuto, cfr. H. Kees, Senyes, in RE, II A, col. 
1541, che della narrazione stessa riferisce: « questa notizia risale certamente a 
una fonte egizia ». 

19. evóremvóv, in Esichio, s.v. iaxoóv. 


20. La sua forma fonetica li distingue dall'omerico iay, iáxow, più tardi 
anche iaxéo, originariamente con w- anche nella prima sillaba. 
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deificazione di quel grido. Infatti lo Jakchos greco aveva due 
caratteristiche: non solo veniva invocato con un grido ripetuto 
all'infinito, ma era anche il portatore di fiaccola.” Nella figura 
di Iacco si conservò il rapporto con la luce e il fuoco. « Il fuoco è 
un'arma dionisiaca » dice Luciano.” Le Baccanti sono capaci di 
far sì che la loro testa sia sormontata dal fuoco." Nell'Antigone di 
Sofocle, per sanare la città malata di Tebe il coro invoca Dioniso 
quale « corifeo degli astri che schizzano fuoco ». Il coro po- 
trebbe invocare in questo modo anche un autentico astro del 
cielo; ma si aggiunge un’altra invocazione: « I acco il tesoriere » 
(tamian Íakchon) — l'amministratore dei tesori dionisiaci dell'an- 
no che lui stesso dispensa. 

Dioniso portò con sé quest'aspetto dall'epoca della sua origi- 
ne minoica, dall'epoca del suo antico legame con l’inizio fiam- 
meggiante dell'anno di Sirio. La processione che si celebrava ad 
Atene al termine dell’opöra, nel corso della quale veniva condot- 
ta in giro una statua di Iacco portatore di fiaccola, era conside- 
rata il preludio ai grandi Misteri di Eleusi; durante questi 
ultimi, al tempo della vendemmia, un fanciullo divino nasceva 
nel mondo sotterraneo.” Iacco, invocato a gran voce, è « l’astro 
portatore di luce dei misteri notturni »: così lo chiama Aristofa- 
ne nelle Rane, in cui portò sulla scena quella processione, leg- 
germente mutata, come corteo dei defunti beati nell'Elisio.^ Al 
I secolo a.C. risale l'affermazione, sulla cui credibilità ritornere- 
mo (cap. 3, par. v), secondo la quale a Cnosso venivano celebra- 
ti al cospetto di tutti gli stessi misteri a cui in Eleusi potevano 
assistere solo gli iniziati.” La processione, in cui si vedeva l'im- 
magine di lacco e si udiva invocare il suo nome, non si poteva 
tenere del tutto segreta neppure in Atene." L'intervallo fra la 


2]. Nei rilievi dell'agorà di Atene. 

22. Luciano, Bacchus, III. 

23. Euripide, Bacchae, 757 sg. 

24. Antigone, 1146-1152. 

25. Si veda il mio Eleusis, 1967, pp. 62-64. 

26. Il testo (340-342) va letto: Eyeıpeı qAoyéag Aaunxóóag Ev yeooì tı- 
vácowv — / laxy’ © "Iaxxe — / vuxtégov teetňs pwopógos AOTNE, « Fiacco- 
le fiammeggianti in entrambe le mani agitando scatena — Iacco, oh lacco — 
tu dei misteri notturni astro portatore di luce ». Il verso centrale € un versus 
intercalaris, un « refrain », sintatticamente indipendente sia dalla riga prece- 
dente sia dalla seguente, mentre queste sono collegate una all'altra. Per 
questo leggo Eyeıpeı invece di Éyetoe. Dopo èv xeooí venne annotato a 
margine a guisa di spiegazione: yde fjxeı. Ciò conferma la terza persona. 


27. La differenza principale stava nel fatto che anche in questa processione 
Iacco veniva invocato, ma non la accompagnava, come accadeva invece da 
Atene a Eleusi. A partire dal v. 340 si credeva di vederlo apparire. Nel v. 350, 
où dè Aaynadı è indirizzato al corifeo, un beato (uáxao), e non a lacco. 


28. Si veda il mio Eleusis, 1967, p. 8. 
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testimonianza relativa ai riti di Cnosso corrispondenti a quelli 
attici e 1 nomi attestati in età minoica supera i mille anni. Il 
periodo di tempo, che corre fra il momento in cui appare a 
Cnosso il nome di divinità pa-ja-wo, reso in greco con Paidon, e il 
momento in cui a Delfi e ovunque in Grecia risuona il grido 
Paián, non é meno lungo, anche se molto piü ricco di testimo- 
nianze, a cominciare da Omero.? 


29. Si veda il mio Der göttliche Arzt, 1956, pp. x sg. 


IV 
Zagreus 


Un'indagine ancora piü in profondità attraverso la storia 
della cultura e della religione minoica e greca riconduce all'e- 
poca di una primitiva vita da cacciatori. Due elementi che 
appartengono al culto dionisiaco di epoca storica, la maschera e 
la capra, appaiono su un sigillo di pietra trovato in una tomba 
presso Festo. La maschera é una delle forme attraverso cui il 
dio si manifesta; la capra é il suo sostituto e un tipico animale 
sacrificale della religione dionisiaca. La pietra incisa reca, al 
centro di una composizione formata da due possenti capre, un 
volto umano che si distingue dagli altri volti raffigurati su 
piccoli oggetti d'arte minoici (fig. 24).' E senza possibilità di 
equivoci una maschera, un'antenata delle maschere arcaiche 
dionisiache che conosciamo dalle raffigurazioni vascolari e dal- 
le riproduzioni statuarie.” Si è potuto annoverare il sigillo di 
pietra fra i documenti relativi alla religione dionisiaca.” Il colle- 
gamento é stato reso possibile dalle maschere lignee che veniva- 
no usate nel culto del dio: esse erano indossate da danzatori, 
oppure erano appese a un palo o a un albero posto in mezzo a 
loro. La zóé, che é presente in tutti gli esseri viventi, si trasfor- 
mava in una realtà spirituale grazie al fatto che l'uomo si apriva 
ad essa, ne aveva una percezione affatto particolare come in un 
second sight. Di essa nonsi aveva alcun « concetto precostituito », 
né ci si era « fatta alcuna idea » in proposito. Nell'animale ve- 


1. Cfr. L. Savignoni, Scavi e scoperte nella necropoli di Phaestos, in « Monumenti 
Antichi », XIV, 1904, p. 622, fig. 96, tav. 9. Cfr. p. 623: « Nello spaziocentrale 
una testa umana con orecchie larghe e mento prominente ». Epoca dal 1400 
al 1300 a.C. circa. 

2. Cfr., sotto, pp. 262 sgg. 


3. T.B.L. Webster, From Mycenae to Homer, London, 1958, p. 50. 
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niva avvertita senza mediazioni, nella più immediata vicinanza. 
La maschera procurava a coloro che non erano mascherati una 
percezione del vivente stranamente sdoppiata: esso era nello 
stesso tempo straordinariamente vicino e lontano. Questa era 
la sensazione che doveva provocare il dio stesso, quando era 
solo un viso: quando appariva agli uomini con tratti umani 
veniva percepito come colui in cui la z0é si manifestava in modo 
piü immediato che in qualsiasi altra forma di vita e che tuttavia 
era un non vivente, quasi fosse distaccato da tutto ció che vive. 
Su molte pietre incise dei Minoici sono rappresentati esseri 
fantastici che non appartengono — o non possono più apparte- 
nere — al mondo della vita: composti da membra di uomini e di 
animali, oppure dotati di ali, che in natura non crescono da 
corpi come i loro. La presenza delle ali, un segno che i confini 
della natura sono stati oltrepassati e si é entrati in una dimen- 
sione ulteriore percepibile solo tramite la capacità visionaria, 
giunge fino agli inizi dell'arte greca arcaica. Essa può caratte- 
rizzare tutti gli attori di una scena mitologica quali esseri divi- 
- Su una gemma minoica di Cidonia appare invece senza ali 
un personaggio che domina almeno una parte del mondo 
vivente: indubbiamente un «signore degli animali selvatici ». 
La relazione esistente fra lui e i due leoni che lo fiancheggiano 
€ chiaramente espressa dal suo gesto: egli tiene le mani solleva- 
te sopra gli animali rampanti (fig. 25).* Più tardi questo tipo di 
figura viene dotata di ali, e assunta dall'Asia Minore nell'arte 
ellenistica quale « Dioniso orientale ».* Questo fatto e il nome 
greco di una divinità dai poteri simili — il nome «Zagreus» 
connesso con il mito di Dioniso orfico — rendono molto proba- 
bile che ci troviamo di fronte a una raffigurazione del Dioniso 
cretese. Il dio tiene fermi i leoni, due predatori viventi, con le 
nude mani. Li addomestica, per cosi dire, imponendo loro le 
mani. Li ha attratti in suo potere e li tiene prigionieri. 
In greco un cacciatore che cattura animali vivi si chiama 
zagreüs. Il nome viene spiegato dagli eruditi greci di epoca piü 


4. Raffigurazione della nascita di un dio dalla testa di una dea su un pithos del 
VII secolo. Ritrovamento e pubblicazione parziale di N.M. Kontoleon nelle 
riviste « Kykladika », II, 1956, fig. 5, e « Kretika Chronika », XV-XVI, 1961- 
1962, parte prima, tav. 52. 


5. A proposito del ritrovamento Evans scrive: « Discovered in the immediate 
neighbourhood of Canea, on or near the site of the ancient Kydonia », in 
JHS, XXI, 1901, p. 164. Kenna, Cretan Seals, cit., tav. 18, 9 P. 

6. Cfr. E. Langlotz, Dionysos, in « Die Antike », VIII, 1932, p. 177, figg. 11, 
12; Ch. Picard, Dionysos Psilax, in Mélanges of ferts à Octave Navarre..., Toulouse, 
1935, pp. 317 sgg.; B. Segall, Sculpture from Arabia Felix, in AJA, LIX, 1955, 
pp. 212 sgg., tav. 59, 2; in AM, LI, 1926, tav. XIX. 
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tarda come « grande cacciatore »' per analogia con zátheos, « ol- 
tremodo divino ». Ma la parola zágre, che proviene dall'ambien- 
te linguistico ionico," e significa « fossa per la cattura di animali 
vivi », dimostra che il nome contiene un grado ridotto della 
radice di zóé e zóon, « vita» e «essere vivente ». La traduzione 
esatta di Zagreüs sarebbe «cacciatore di selvaggina ». Quale 
nome di persona sa-ke-re-u fa la sua comparsa a Pilo — una volta 
anche come nome di un sacerdote — in diverse forme grammati- 
cali La sua trascrizione con Zagreüs" viene di conseguenza, 
benché quella scrittura possedesse un segno particolare anche 
per za-. Un sacerdote di Dioniso a Pilo, che nell'ufficio sacerdo- 
tale imita il suo dio come cacciatore di animali vivi, e che perció 
assume questo nome, é senz'altro di per sé concepibile. Prima 
che si introducesse la coltura della vite, Creta era un'imponente 
zona di caccia e tale rimase anche in seguito, là dove cessavano i 
vigneti. Nella mitologia cretese cacciatori e cacciatrici di natura 
divina avevano un ruolo di primo piano. Orione cacciava a 
Creta quando minacció di distruggere tutti gli animali della 
terra, e per questo la Terra mandò contro di lui lo scorpione." 
Una cacciatrice cretese era Britomarte, figlia di Zeus, una dea 
simile ad Artemide, il cui nome — la «dolce vergine » — era 
probabilmente un appellativo. Per nove mesi Minosse fu sulle 
sue tracce," sicuramente in veste di cacciatore. A Creta Deme- 
tra si concesse tra i solchi di un campo arato tre volte a un 
cacciatore di nome lasion o lasios.” Tra questi cacciatori cretesi 
è da annoverare come il migliore colui che portava il nome di 
Zagreus, perché la sua caratteristica era quella di prendere gli 
animali vivi. La prima menzione che troviamo di lui nella lette- 
ratura greca ne parla come del dio che sta più in alto di tutti. Il 
verso si trova nell’Alcmeonide, un epos composto nel VI secolo, 
se non addirittura prima:" 


Mórtvia IN Zayoeú te HEWV Tavuntotate TAVIWV.* 


Un'invocazione, che collega in tal modo Zagreus con la dea 
della terra Gaia e lo definisce come colui che sta al di sopra di 


7. Etymologicum Gudianum, s.v. Zayoevs. 

8. La terminazione in Esichio è ionica: Gayen, Bódeos, Aúxadov. 

9. PY Ea, 56; 304; 756 (i-je-re-wo); 776. 

10. L.A. Stella, La religione greca nei testi micenei, in « Numen », V, 1958, p. 34. 
11. Si veda, sopra, pp. 59 sg. 

12. Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 145 (dtv 392, 1966, p. 117). 
13. Ibid., p. 113 (ibid., p. 91). 

14. Fr. 3 Kinkel. È 

* « Terra veneranda e Zagreus, tu che stai sopra tutti gli dèi! ». 
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tutti gli déi, puó significare soltanto che egli era considerato 
una delle massime divinità della religione greca: o, come polo 
opposto alla Madre Terra, il sommo dio del cielo, il padre Zeus 
— oppure l'altro Zeus, quello del mondo sotterraneo. Proprio 
l'identificazione con quest'ultimo venne attestata due volte da 
Eschilo, in una tragedia e in un dramma satiresco di cui sono 
rimasti solo pochi frammenti. L'una testimonia l'identità di 
Zagreus con Plutone o Ade, lo Zeus sotterraneo," l'altro con il 
suo figlio sotterraneo." A Creta, Dioniso era considerato figlio 
di Zeus e di Persefone, e veniva quindi chiamato anche Chthö- 
nios," «sotterraneo », e Zagreüs. 

A buon diritto ci chiediamo: perché questo grande cacciatore 
mitico, che in Grecia divenne un misterioso dio sotterraneo, 
catturava viva la selvaggina, invece di ucciderla? Qual è il senso 
del « prendere vivo »?' Che cosa minaccia gli esseri catturati 
vivi quando non si tratta di fanciulle divine quali Britomarte o 
le Pleiadi, a cui dette la caccia Orione e che infine vennero 
trasformate in stelle? * Su uno scudo di bronzo, già appartenen- 
te alla Creta di epoca greca," che veniva usato per le danze 
cultuali in onore del fanciullo divino nella grotta del monte Ida, 
e appunto colà fu rinvenuto, vediamo il « signore degli animali 
selvatici» compiere un gesto diverso rispetto alla gemma di 
Cidonia. Sotto l'influsso dell'arte assira, egli é raffigurato con la 
barba, ma la cosa importante € un'altra: egli mette il piede sulla 
testa di un toro, e sembra che stia dilaniando un leone che tiene 
sollevato in alto. Attraverso ció che capita al leone viene mostra- 
ta quella che poteva essere anche la sorte di un toro. I giochi con 
i tori dei Cretesi rappresentavano, in forma di spettacolo, un 
modo di catturare il toro o una sua continuazione. Non é facile 
credere che simili possenti animali venissero sbranati vivi a 
morsi dai partecipanti ad un selvaggio culto dionisiaco, e in- 
goiati crudi. Proprio questo mostruoso rito viene peró traman- 
dato esplicitamente? come una festa dionisiaca che si ripeteva a 
Creta ad anni alterni. Più tardi il dio porta ancora epiteti che 


15. Fr. 5 Nauck. 

16. Fr. 228 Nauck. 

17. Diodoro Siculo, V, 75, 4; Firmico Materno, De errore profanarum religio- 
num, VI, 5. 

18. Etymologicum Magnum, s.v. Zayoevs, Callimaco, frr. 43, 117 Pfeiffer. 
19. Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 196 (dtv 392, 1966, p. 159). 
20. Dell'VIII secolo secondo E. Kunze, Kretische Bronzereliefs, Stuttgart, 1931, 
tav. 49; per la cronologia p. 247. S. Benton propone una datazione un po- 
co più tarda in The Date of the Cretan Shields, in BSA, XXXIX, 1938-1939, 
pp. 52 sgg. 


21. Firmico Materno, De errore profanarum religionum, VI, 5. 
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significano « colui che mangia carne cruda », come Ómestés? 
Omádios.” Riti segreti, durante i quali si mangiava carne cruda. 
vengono testimoniati da Euripide per la grotta del monte Ida, 
in un coro della sua tragedia / Cretesi.” Il senso del « prendere 
vivo » sta evidentemente nello sbranare l'animale catturato e 
nel cibarsi della sua carne cruda. 

Euripide chiama Zeus Ideo la divinità a cui appartiene la 
grotta. Tuttavia non di Zeus, ma unicamente di Dioniso si puó 
dire: « Nessun'altra divinità greca é dotata di appellativi che 
siano anche lontanamente cosi orribili e capaci di rivelare la piü 
spietata selvatichezza ». Cosi constatava Otto, e si chiedeva: « In 
quale sfera ci troviamo ora? Non può esservi più alcun dubbio 
che siamo in quella della morte ».? Dal punto di vista della storia 
della cultura, é questa la sfera di una società di cacciatori selvag- 
gi che in determinate occasioni si identificavano con animali 
predatori. Tali occasioni si devono definire «feste », rappre- 
sentazioni in atto della vita aggressiva, portatrice di morte. 
Creta dovette ospitare, prima della sua elevata cultura palaziale 
e in determinate forme anche contemporaneamente ad essa, 
associazioni cultuali di questo genere. La letteratura piü recen- 
te ha fatto riferimento a fenomeni analoghi tra gli Arabi dell’A- 
frica.” Un'analogia meritevole di riflessione è fornita dalla Con- 
fraternita religiosa degli Aissaoua in Marocco.” Tra i diversi 
gruppi che la compongono ci sono gli uomini-pantera e gli 
uomini-leone, che devono apprendere a intrattenere con la 
carne viva la stessa relazione che é propria di quegli animali 
predatori con i quali essi si identificano. Ció non si deve tanto 
considerare come un'emanazione della religione greca di Dio- 
niso," quanto piuttosto come la migrazione e la sopravvivenza 
di un rito preistorico, eventualmente derivato dalla Creta pre- 


22. Plutarco, Themistocles, XIII; De cohibenda ira, XIII. 

23. Porfirio, De abstinentia, 11, 55; Alceo, fr. 129 Lobel-Page; Orphei Hymni, 
XXX, 5 LII, 7. 

24. Fr. 472 Nauck; Euripide, / Cretesi, testo e commento di R. Cantarella, 
Milano, 1963, F 3, pp. 23 sgg. 

25. Otto, Dionysos, cit., pp. 105 sg. 

26. J.E. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek Religion, Cambridge, 1903 
(New York, 1955, pp. 485 sgg.) che cita Nilo, Opera (Migne, Patrologia Graeca, 
LXXXIX); H. Jeanmaire, Dionysos, Paris, 1951, pp. 259 sgg. che cita R. Bruel, 
Essai sur la confrérie religieuse des Aissäoua au Maroc, Paris, 1926; E.R. Dodds, 
The Greeks and the Irrational, Berkeley-Los Angeles, 1951, p. 276 che cita un 
resoconto di E. Thesiger su un rito a Tangeri. 

27. Jeanmaire, Dionysos, cit., pp. 259 sg. 

28. R. Eisler, Nachleben dionysischer Mysterienriten, in ARW, XXVII, 1929, pp. 
172-88. 
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greca dove però il culto crudele ha subito una decisiva trasfor- 
mazione. 

Stando a ció che mette in scena Euripide, sembra che la 
trasformazione sia dovuta al fatto che i Misteri di Zagreus 
vennero accolti nella superiore religione di Zeus. Nei Cretesi, la 
tragedia che aveva per argomento la nascita del Minotauro e il 
destino di Pasifae, il coro era formato da sacerdoti adepti di 
Zeus Ideo, che lasciavano il loro tempio in legno di cipresso, 
eretto nei boschi di cipressi. Tutti vestiti di bianco, essi non 
hanno laggiü alcun contatto né con la nascita né con la morte, e 
neppure con il nutrimento carneo. Ora essi rendono iniziati, e 
con ció purificano anche,” coloro che hanno mangiato carne 
cruda.” Secondo la lettera del testo, essi realizzano ciò mediante 
i « tuoni » di « Zagreus notturno »,” che in tale contesto non può 
che stare per « Zeus notturno ». Da fonti della tarda antichità 
apprendiamo che l'iniziazione nella grotta del monte Ida avve- 
niva mediante una « pietra di tuono », keraünia lithos.” Il « pren- 
dere vivo» e il « pasto di carne cruda» costituiscono i gradi 
preliminari di un'iniziazione, il cui grado supremo é stato rag- 
giunto dai sacerdoti puri, vestiti di bianco, che non toccano piü 
carne. Quei primi gradi — la cattura e il pasto — dovevano 
apparire come qualcosa di inferiore, dal punto di vista della 
religione di Zeus. Ma appunto perció questo tentativo di creare 
un culto misterico non ebbe successo; altrove la religione di 
Zeus non é connessa né a una particolare esigenza di purezza, 
né al divieto di uccidere. Il mutamento subentró quando nell'a- 
nimale catturato vivo e divorato crudo — e cioè nel toro, secondo 
il rito cretese a noi testimoniato — venne riconosciuto il dio 
stesso, che con il suo esempio spingeva gli uomini a « prendere 
animali vivi ». Nel dio-toro, che in Grecia era venerato come 
Dioniso, ma a Creta anche come Zeus, venne riconosciuto il dio 
cacciatore: Zagreus. 

Sapienti greci, che volevano spiegare l'origine dei loro dèi, 
negarono che Dioniso potesse avere un’origine antropomorfa.” 


29. 6owwdeig (in fr. 472, 15 Nauck). 

30. Ibid., 12: tods (Nauck, tàg v) Huopáyovs daitag tehévac. Questa 
interpretazione è confermata da Esichio: ópoqóéyoug altas: tovc TA HUA 
xoéa nepiLovrag xai Eodiovrac. 

31. Ibid., 11: vuxtınökov Zayp£wg Boovtác, dove l'accusativo è un accusa- 
tivo di contenuto, riferito a tehédas (di riga 12). 

32. Porfirio, Vita Pythagorae, XVII; E.K. Platakis, Tò ’Iöatov ávtpov, Hira- 
klion, 1965, p. 48, nota 44. 

33. Diodoro Siculo, III, 62, 2: yéveow èv TOUTOV AVÜEWITÖNOEPOV undè 
yeyovévat TO xagázav. 
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In effetti, è difficile immaginarsi che all’inizio della religione 
dionisiaca ci fosse la visione di una divinità dalle sembianze 
umane. La visione di un’unica figura umana non sarebbe stata 
la visione della 207. Al formarsi di questa visione contribuì però 
— così almeno appare stando al grado di evidenza che possiamo 
raggiungere qui — la figura di un grande cacciatore che cattura- 
va prede vive. I sapienti greci che negavano l’origine antropo- 
morfa erano « fisiologi », cioè fornivano spiegazioni naturalisti- 
che. In questo caso, per spiegare l’origine del dio, essi ricorre- 
vano esclusivamente al destino dell’uva, all’origine del vino. Ma 
anche l'origine del vino era dominata dall'immagine celeste di 
Orione, il cacciatore selvaggio, un'immagine che nella storia 
della cultura appartiene all'epoca in cui la caccia era l'occupa- 
zione principale dell'uomo. 

Nell'arte cretese-micenea e nella mitologia cretese, la rete, 
che viene usata per catturare vivi gli animali, ha una rilevanza 
maggiore di qualunque altro attrezzo per la caccia. Con la rete 
veniva catturato il toro selvatico — il Bos primigenius," e in una 
rete saltó alla fine, da una scoscesa rupe del monte Ditteo 
(Díkte), la fanciulla divina, Britomarte.” Se il suo nome era 
Diktynna, questo nome derivó certamente dalla parola diktys, 
«rete ». Oggi non sappiamo piü se a Creta anche le capre 
selvatiche di alta montagna, gli agrimi, fossero catturate un 
tempo con le reti. Nel culto di Dioniso, in cui la preda catturata 
viva veniva mangiata cruda, si usavano come vittime animali 
sempre più facili da catturare e da dilaniare: alla fine, invece di 
cervi e caprioli, semplici capretti. Orione, in cielo, è un cacciato- 
re di lepri: la lepre si riconosceva nella costellazione situata 
sotto i suoi piedi." In un'illustrazione del poema didattico di 
Arato,” Astronomia, Orione è equipaggiato per la caccia alla 
lepre con un fedum o lagöbölon, un bastone ricurvo, e con una 
pelle d’animale. Il bastone serviva a stordire la lepre caduta 
nella rete, e con la pelle la si catturava viva. Su un sarcofago 
romano ornato con composizioni greche, un giovane dio caccia- 
tore, immagine cultuale parallela a Dioniso barbuto, tiene in 


34. Rappresentazioni su una coppa d'oro proveniente da Vafio e su un sigillo 
d’oro proveniente da Rutsi, presso Pilo; Marinatos-Hirmer, Kreta und das 
mykenische Hellas, cit., tavv. 179 e 209. Cfr. S. Marinatos, Ogatoa xai dedpata 
toù Mecoyeraxov IHoXmopov: Abdexa èraréters, in Biflodnxn ’Edvi- 
x0U Oeatgoù, I, Atene, 1961, pp. 180 sgg. 


35. Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 145 (dtv 392, 1966, p.117). 
36. Arato, Arati Phaenomena, 338-339. 


37. Codex Vossianus Lat. Qto 79; G. Thiele, Antike Himmelsbilder, Berlin, 
1898, p.128, fig. 45; O. Höfer, Orion, in Roscher, Lexikon, III, col. 1027. 
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mano un fedum e un oggetto che presumibilmente rappresenta 
la rete.” Ci troviamo davanti a un Dioniso Zagreus non mistico. 

Possiamo chiederci: come fece la Menade a catturare la lepre 
viva che essa stessa offre a Dioniso in una pittura vascolare di 
Amasis? Certamente al seguito di un cacciatore, che una volta si 
chiamava Orione. Per lei peró non era il gigante, bensi quel 
giovane dio con gli stivali da caccia — una visione di Dioniso (fig. 
26)" che si andó affermando nell'arte greca dopo il VI secolo, 
epoca a cui appartiene la raffigurazione vascolare testé citata. 
L'Inno omerico a Dioniso testimonia come la sua divina presenza 
si estendesse per i boschi e per i monti, dopo che fu svezzato 
dalle sue nutrici. Nei boschi e sui monti egli si aggirava incoro- 
nato non di vite, bensì di edera e di alloro.^ Nell'inno le sue 
balie erano Ninfe, e il poeta non dice che esse pure divennero 
Menadi cacciatrici. Le Baccanti di Euripide sono la muta con cui 
il dio va a caccia." Egli insegui il suo nemico Penteo « come una 
lepre » — cosi vien detto nelle Eumenidi di Eschilo —* fino a che 
questi mori sbranato. 


38. Roma, Museo Nazionale delle Terme n. 106429; Catalogo di Paribeni, 
1932, n. 94; Catalogo di Aurigemma, 1946, n. 64; si veda il mio studio Zl dio 
cacciatore, 1952, p. 131. 

39. Si veda A.D: Trendall, Frühitaliotische Vasen, Leipzig, 1938, tav. 24. Gli 
stivali (cothurni) sono particolarmente sorprendenti nella raffigurazione del 
cosiddetto « Bema di Fedro » nel teatro di Dioniso di Atene. Cfr. J.N. Svoro- 
nos, Das Athener Nationalmuseum, I, Athen, 1908, tav. LXII (si veda, sotto, fig. 
60 e p. 168). Vengono erroneamente interpretati come indizi dell'origine 
tracia del dio, per esempio da Ch. Picard, Les reliefs dits de « La visite chez 
Ikarios », in AJA, XXXVIII, 1934, p. 138. Dioniso non giunse in Attica da 
settentrione, bensi da meridione, attraverso il mare. 

10. XXVI, 7-9. 

41. Bacchae, 731: x«úvec; 1189-1190: ó Bóxytoc xuvayétas / ooqóc; 1192: 
áyosúc; 1146: Evxóvayov, tòv Euvveoyátns &yoac. Cfr. anche Kerényi, 
Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 254 (dtv 392, 1966, p. 206). 

42. Otto, Dionysos, cit., p. 101. 


V 
Arianna 


Chi sa ... cosa é Arianna? 
NIETZSCHE 


Una grande figura femminile della cerchia dionisiaca appar- 
ve su una tavoletta di Cnosso, in un contesto di poche parole 
senza nomi; e tuttavia fu il primo personaggio divino della 
mitologia greca che poté essere immediatamente riconosciuto. 
Sulla tavoletta di argilla € scritto:' 


pa-si-te-o-1 me-ri 
da-pu-ri-to-jo po-ti-ni-ja me-ri 


Non esistono dubbi circa la traslitterazione greca, e perciö 
anche la traduzione € certa. La prima parola della seconda riga 
mostra si particolarità fonetiche, che si allontanano dal greco di 
età successiva, ma esse non sono tali da alterarne il senso: 


mao. Veoig péd... 
Aaßveivdoro morviar pét... * 


Al termine di entrambe le righe, la quantità di miele € indica- 
ta con l'immagine di un recipiente. La quantità é identica per la 
totalità degli déi e per la Signora del Labirinto. Essa deve essere 
stata una Grande Dea. Il suo alto rango conferma il significato 
del labirinto in questo contesto, cosi come in altri innumerevoli 
contesti non scritti che, sotto forma di disegni, e sovente anche 
di danza, sono diffusi in tutto il mondo sin dalla più remota 
antichità. 


1. KN Gg 702, 2. 
* « Alla totalità degli dèi miele... / Alla Signora del Labirinto miele... ». 


2. Cfr. i miei Labyrinth-Studien, in Werke, I, 1966, pp. 226-73, dove l’idea 
mitologica è stata approfondita. (Prima versione: Labyrinthos: Der Linienreflex 
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La linea a meandro era un modo di disegnare la figura del 
Labirinto in forma angolata. Figura e parola appaiono sicura- 
mente correlate per noi in un contesto di III-II secolo a.C. Il 
meandro è applicato in maniera molto suggestiva ad un monu- 
mento; e in un'iscrizione — il conto relativo ai costi di costruzio- 
ne — è usata più di una volta la parola labyjrinthos? per indicare 
l'edificio. La costruzione consiste di due strutture verticali, si- 
tuate ai due lati dell'ingresso alla grande sala del santuario di 
Apollo a Didima presso Mileto; ciascuna di tali strutture contie- 
ne una scala a rampe contrapposte che conduce fino alla terraz- 
za sul tetto del tempio (fig. 27) L'archeologo che portò a 
termine gli scavi, Theodor Wiegand, scrisse in proposito? che 
ogni rampa di scale doveva avere il proprio soffitto orizzontale 
in marmo. « Uno di questi soffitti è conservato integralmente. 
Esso porta in rilievo un motivo a meandro, lungo m 9 e largo 
circa m 10,20, le cui parti cave sono dipinte di blu: motivi 
variopinti a rosetta decoravano i riquadri più interni, e il tutto 
poggia su blocchi laterali le cui cimase terminali erano dipinte 
di rosso e di blu ». Wiegand definisce « simbolico » il significato 
di questi meandri, e si richiama a un altro famoso archeologo, 
Paul Wolters, il quale sulla base della pittura vascolare attica 
dimostrò che il meandro nelle rappresentazioni della leggenda 
del Minotauro « era adoperato come indicazione simbolica del 
labirinto ».* 

L’uso della parola « simbolico » può facilmente indurre in 
errore. I simboli richiedono un’interpretazione, mentre in tutti 
questi esempi il meandro stesso è un segno esplicativo che 
veniva immediatamente compreso. Una scala a rampe contrap- 
poste che conduceva alla terrazza del tempio, in alto verso il 
cielo, era identificata con un labirinto grazie all'ornamento a 
meandro che ad esso rinvia. Ci troviamo quindi di fronte ad 
almeno due elementi, che danno il senso del labirinto. Si tratta 
di una scala che descrive un percorso ricco di svolte; e questo 


einer mythologischen Idee, 11, Budapest, 1941, pp. 3-29. Qui venne citato per la 
prima volta l'esempio più istruttivo nella letteratura). Ulteriori notizie sulla 
realizzazione dell'idea nella danza in Gedanken über den griechischen Tanz, in 
Werke, I, 1966, pp. 274-83. La documentazione viene ora integrata nelle 
pagine seguenti. 

3. T. Wiegand, Didyma, parte seconda: Die Inschnften, Berlin, 1958, s.v. 
Aafóow9 oc. 

4. Ibid., parte prima: Die Baubeschreibung, Berlin, 1941, pp. 79 sgg., tav. 85, F 
327. 


5. Wiegand, Sechster vorläufiger Bericht über Ausgrabungen in Milet und Didyma, 
Berlin, 1908, p. 75. 


6. P. Wolters, Darstellungen des Labyrinths, München, 1907, pp. 113-32; Ar- 
chäologische Bemerkungen, München, 1913, 4, pp. 3-21. 
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percorso conduce verso l'alto. Tra i vasi del VI e del V secolo 
decorati con immagini che Wolters porta ad esempio, tre sono 
particolarmente istruttivi. La coppa del pittore Aison mostra 
Teseo che, assistito dalla dea Atena, trascina il Minotauro da 
uno spazio fuori scena (fig. 28).' Il meandro non appare soltan- 
to nel tratto verticale che segna sul margine il confine del 
labirinto, ma anche sulle colonne ioniche di un vestibolo che 
evidentemente é costruito all'ingresso del labirinto stesso. Su 
una coppa a figure nere proveniente dall'Acropoli di Atene, la 
costruzione che rappresenta il labirinto é decorata, oltre che 
con il meandro, con spirali continue (fig. 29):* esse corrispondo- 
no in forma curvilinea al segno del meandro. Un piccolo reci- 
piente per l'olio (/ékythos) dipinto a figure nere e bianche, prove- 
niente dall'Attica, mostra (fig. 30)? — accanto ad altri esempi —"° 
come fosse sufficiente un piccolo accenno a suggerire l'idea del 
labirinto, quando non si voleva alludere con il disegno alla sua 
pianta che, realizzata attraverso il modello del meandro o della 
spirale, sarebbe dovuta continuare all'infinito." L'artista dise- 
gnava semplicemente una sorta di porta o di stele, su cui era 
dipinto il segno del labirinto. Verosimilmente l'idea derivava da 
uno scenario teatrale che attribuiva in questo modo a un altare 
il ruolo di labirinto." Dai segni — il meandro o la spirale conti- 
nua — il pubblico riconosceva ciò che voleva significare quella 
costruzione. 

Quasi contemporaneamente agli artisti piü recenti che usaro- 
no rappresentare in questo modo il labirinto — per esempio il 
pittore di vasi Esone — Socrate, nel dialogo che Platone pubblicó 
con il titolo di Eutidemo, nominò il labyrinthos (241 b-c) e lo 
descrisse come una figura in cui é facilissimo riconoscere una 
linea a spirale o a meandro che si ripete all'infinito: « Come se 
fossimo caduti in un labirinto, credevamo di essere già giunti 
alla fine, ma avendo fatto un voltafaccia, ci siamo ritrovati là 
dove eravamo all'inizio ». Se danzando si segue una spirale — la 
cui riproduzione disegnata ad angoli retti é appunto la linea a 
meandro — e al termine del movimento circolare si fa un volta- 


7. Beazley, ARV, p. 117, n. 1. 


8. Wolters, Darstellungen des Labyrinths, cit., tav. 3; B. Graef-E. Langlotz, Die 
antiken Vasen von der Akropolis zu Athen, I, Berlin, 1925, tav. 73, n. 1280. 
9. Wolters, Archäologische Bemerkungen, cit., 3, p. 3, tav. 1. 


10. Oltreicitati Graef-Langlotz, of. cit., n. 1314 a e Wolters, Darstellungen des 
Labyrinths, cit., tav. 2. 

11. Quando meandri e spirali sono usati come segni, una ulteriore classifica- 
zione del motivo non é rilevante. 


12. R. Eilmann, Labyrinthos, Athen, 1931, pp. 60 sg.; Haspels, Attic Black-Fi- 
gured Lekythoi, cit., p. 179, n. 2. 
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faccia, si ritorna al punto di partenza. Sia la spirale sia il mean- 
dro vanno intesi come percorsi che si fanno involontariamente 
avanti e indietro, se si continua a seguirli. Cosi va accantonata 
l'idea, che ci si é fatta oggi, del labirinto come di un luogo in cui 
si puó perdere la via. Esso é un tracciato che confonde e che é 
difficile seguire senza portare con sé un filo; esso peró ricondu- 
ce sicuramente, nonostante tutte le sue curve e controcurve, 
all'ingresso, purché alcentro del percorso non si venga divorati. 

Nel Fedone di Platone, Socrate accenna a una rappresentazio- 
ne del mondo sotterraneo, caratterizzato non solo da molte 
curve e controcurve, ma anche da biforcazioni. Esso era « labi- 
rintico », nel significato generalmente noto della parola, che 
anche nell'antichità divenne sempre di più quello predominan- 
te. Più tardi persino nel testo di Platone si trasformarono i 
« percorsi circolari » in « crocicchi di tre vie »." In una descrizio- 
ne, che probabilmente deriva da Plutarco, i percorsi circolari 
divennero « errori e interminabili giri viziosi all'intorno »," ma 
anche contemporaneamente un cammino iniziatico. Le espe- 
rienze degli iniziati ai Misteri di Eleusi vengono fuse insieme 
nella letteratura con un viaggio labirintico nel mondo sotterra- 
neo." Nel santuario di Eleusi non c'era spazio sufficiente per 
tali circonvoluzioni; al massimo per danze in circolo davanti al 
santuario durante il periodo arcaico. Esse cessarono di essere 
componenti essenziali dei Misteri quando, dopo l'invasione dei 
Persiani, intorno al santuario venne costruito un muro di pro- 
tezione che attraversava la zona adibita alle danze." Sia che a 
Eleusi prima delle guerre persiane venissero eseguite danze 
labirintiche, sia che l'immagine del mondo sotterraneo come di 
un luogo dove ci si aggira invano fosse basata su una tradizione 
ancora piü antica e non semplicemente eleusina," la cessazione 
della danza fu comunque un bene. Il labirinto, rappresentato 
per mezzo di meandri e spirali, era un luogo di giri viziosi, ma 
non un luogo senza via d'uscita, pur potendo diventare un 
luogo di morte. 

Chiuso, esso era un luogo di morte. La figura e la parola non 
persero mai completamente il loro carattere funesto che era 


13. Platone, Phaedo, 108 a: il cammino verso l'Ade, Eoıxe oxloeız ve xai 
zx£QtóÓovc noAAüg Exeiv. Per i «crocicchi di tre vie» si veda Proclo, In 
Platonis Rem publicam commentarii, ed. W. Kroll, 1899, II, p. 85,6: tgLööovg. 


14. Stobeo, Anthologium, V, 1089, 16: xAávat xà neWTa xai neELÖEONAI 
KONWÖELG. 


15. Si veda il mio Eleusis, 1967, p. 99 con la nota 65. 
16. Ibid., pp. 70-72. 


17. La spiegazione più probabile è che si tratti di una tradizione di origine 
cretese trasmessa attraverso scritti orfici. 
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connesso con la leggenda del Minotauro, il mostro con la testa 
di toro divoratore di uomini. Un mosaico che rappresenta il 
labirinto, trovato in una tomba di famiglia nelle vicinanze della 
città nordafricana di Adrumeto, reca un'iscrizione che esprime 
questo concetto in maniera esplicita: H?c inclusus vitam perdit — 
« Chi é rinchiuso qui perde la vita ». L'immagine é una tarda e 
complicata raffigurazione del labirinto: al centro si vede il Mi- 
notauro morente, davanti all'ingresso la nave di Teseo (fig. 
31)." Da due lati é incorniciata ancora da motivi a meandro, che 
alla maniera antica alludono alla possibilità di entrare e di 
uscire. Riguardo a questa allusione si puó citare una parola 
usata da Sofocle. In una tragedia perduta egli chiamava il 
labirinto achanés." Più tardi la parola venne spiegata attribuen- 
dole il significato di « privo di tetto »,” che forse è da mettere in 
relazione con il fatto che a Cnosso veniva mostrato con il nome 
di « Labirinto » uno spazio per la danza sprovvisto di tetto. Ma il 
filosofo Parmenide, un contemporaneo di Sofocle, definisce 
con quel termine un ingresso con le porte aperte." Anche la 
leggenda di Teseo non fa menzione del fatto che l'eroe avesse 
infranto la porta del labirinto, benché le narrazioni ne presup- 
pongano l'esistenza. Il meandro e la linea a spirale alludono a 
un labirinto aperto che, se la conversione avveniva al centro, 
era un percorso di passaggio che conduceva verso la luce. 
Un corridoio a pianterreno del Palazzo di Cnosso era decora- 
to con un affresco, nei cui resti Sir Arthur Evans scopri e fece 
restaurare un motivo a meandro multiplo, che non correva 
semplicemente in un'unica direzione. Le linee erano dipinte in 
rosso scuro su un fondo giallo chiaro e si interrompevano dopo 
la svolta più interna (fig. 32 a),” con ciò contrapponendosiin un 
certo senso alle spirali continue e variamente sovrapposte l’una 
all'altra che decoravano altre pareti." La decorazione a spirale, 
usata di preferenza per ornare le pareti minoiche, va interpre- 
tata, analogamente alla maggior parte delle raffigurazioni, co- 
me un diretto riferimento alla z0é, non passibile di interruzioni, 


18. Cfr. Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, Paris, 1892, p. 319; per 
l'iscrizione si veda CIL, VIII, 10510; L. Foucher, Inventaire des Mosaiques, 
Institut National d'Archéologie et d'Art, Tunis, 1960, p. 76. 


19. Fr. 1030 Pearson (III, p. 141). 


20. Frinico, Praeparatio sophistica, in I. Bekker, Anecdota Graeca, I, Berlin, 
1814, p. 28, s.v. 'Axavéc. 


21. Frr. 1, 18 Diels. 

22. PM, I, pp. 356-59, fig. 256. 

23. Cfr. PM, Index 1936, spirals con i miei Labyrinth-Studien, in Werke, I, 1966, 
pp. 226 sgg. 
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che colà permeava ogni cosa. Nel motivo a meandro del corri- 
doio a pianterreno il cammino non é rappresentato dalle linee, 
bensi é indicato dagli ampi intervalli (fig. 32 b). Chi segue con 
gli occhi — sull'affresco — la direzione degli intervalli non viene 
sviato dalle interruzioni; anzi, continuando a seguire le linee, 
percorre sempre nuovi meandri. Nell'affresco non è più possi- 
bile scoprire un’entrata e un'uscita che servano per l’intero 
sistema. E lo stesso Evans che propone di interpretarlo come 
labirinto. Le analogie da lui riscontrate in Egitto, specialmente 
su una gemma proveniente da Menfi," rappresentano signi- 
ficativi collegamenti fra la Creta minoica e il regno dei Faraoni. 
D'altronde Evans notò anche la somiglianza con le rampe di 
scale di Didima e tuttavia non sviluppò in modo adeguato 
quest'analogia. A Cnosso il corridoio conduce alla principale 
fonte di luce del palazzo: un cortile circondato da sette colon- 
ne. Questa situazione rivela cosa significasse da-pu-ri-to per i 
Minoici: un cammino verso la luce. 

Si tratta di una particolare struttura lineare, spesso riprodot- 
ta in disegno, che ha il carattere di un luogo o di uno spiazzo 
delimitato ma non inaccessibile, come è reso ovvio dal nesso 
«Signora del Labirinto ». La costruzione può essere definita 
una ingegnosa combinazione di spirali o meandri senza fine (a 
seconda che siano disegnati a linee curve o ad angoli retti) su 
una superficie delimitata. Sorse così una rappresentazione clas- 
sica di quel percorso, che procedeva in origine attraverso cerchi 
concentrici e conversioni inaspettate, fino alla giravolta decisiva 
da effettuarsi al centro; giunti infine a questo punto, occorreva 
ruotare sul proprio asse per poter proseguire lungo il percorso. 
Lo schema a linee rette era più facile da tracciare;” e così la 
pianta curvilinea fu ben presto trasformata in quella angolata. 
La questione se questa struttura sia stata inventata in un unico 
luogo, da cui poi si irradió nel mondo intero, oppure se, come le 
soluzioni dei problemi geometrici, sia stata scoperta in piü 
luoghi, potrebbe essere risolta anche in questo secondo senso. 
Come luogo della sua invenzione occorre comunque prendere 
in considerazione la Creta minoica. 


24. PM, I, p. 359, fig. 258 c, cfr. p. 122, fig. 91. 
25. J.D.S. Pendlebury, A Handbook to the Palace of Minos, London, 1954, p. 50. 


26. Come si riesca a costruirlo ricorrendo a un determinato artificio insegna 
J.L. Heller, A Labyrinth from Pylos?, in AJA, LXV, 1961, pp. 57 sgg. Come già 
nel suo precedente lavoro Labyrinth or Troy Town?, in « Classical Journal », 
XLII, 1946-1947, pp. 123-39, egli parte dall'errato presupposto che un 
labirinto debba essere a true maze, « un giardino di inganni » in cui si perda la 
strada, e quindi non ritiene la costruzione un labirinto. Questa idea viene 
confutata dall'andito delle scale di Didima e dal corridoio di Cnosso, nonché 
dalla concordanza tra il graffito pompeiano e le monete di Cnosso. 
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Cosi come per il motivo a meandro, anche nel caso di questa 
struttura, cioè del cosiddetto « knossion »," è opportuno assu- 
mere la stretta relazione tra figura e parola come punto di 
partenza di un percorso che sicuramente riconduce a Creta. E 
certo da interpretare come passatempo la tarda attestazione 
consistente in un disegno scarabocchiato sulla parete di una 
casa pompeiana. Sopra e accanto a tale disegno stanno le paro- 
le: labyrinthus / hic habitat / Min / otaurus.* Il disegno è tracciato 
ad angoli da una mano incerta, come se uno volesse dimostrare 
che era capace di farlo. Monete greche di Cnosso recano la 
figura in età relativamente tarda, ma pur sempre abbastanza 
antica per provare che l'invenzione di questa struttura veniva 
considerata là come una gloria nazionale. La forma angolata 
appare per la prima volta? nel IV secolo a.C., e soltanto piü 
tardi, nel II secolo a.C., quasi a voler richiamare la figura di 
danza, appare la forma curvilinea, ma soltanto in un unico 
conio.” Realizzata attraverso un movimento — tuttavia non di 
danzatori, bensi di cavalieri — quest'ultima forma é attestata in 
Etruria dal disegno visibile su un piccolo vaso del VII secolo 
a.C., una brocca per vino proveniente da Tragliatella." Quando 
il Partenone di Atene fu provvisto del tetto, tra il 450 e il 400 
a.C. circa, una « mano scherzosa »* tracció la forma angolare su 
una tegola della metà sinistra del frontone (fig. 33). Euna prova 
ulteriore che il disegno era ritenuto di buon auspicio e conve- 
niente a quella regione superiore in cui si slancia il tetto di un 
tempio. 

Per gioco, e sicuramente piü come segno di buona che di 
cattiva fortuna, il « knossion » venne disegnato a Pilo su una 
tavoletta d'argilla cruda già attorno al 1300 a.C. (fig. 34).” Uno 
scriba del palazzo, che prendeva in consegna gli animali, si 


27. La parola sembra essere in uso presso gli orafi. A me l'ha suggerita un 
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Numismatique de la Crète Ancienne, cit., tav. VI 19. ` 
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33. Si veda M. Lang, The Palace of Nestor Excavations of 1957, Part H, in AJA, 
LXII, 1958, p. 183 (PY Cn 1287) e p. 190, tav. 46. 
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diverti a disegnarlo mentre la gente gli consegnava le capre. 
Nella sua mano calda l'immagine, già schizzata sulla tavoletta, si 
allungó leggermente. Essa ci é giunta con questa forma utilizza- 
ta come semplice divertimento, o tutt'al più come gioco super- 
stizioso al termine di un periodo culturale che da Creta si estese 
fino a Pilo. L'offerta di miele, che riceveva la «Signora del 
Labirinto », appartiene invece allo stile di un'età assai piü anti- 
ca: quella in cui la cultura minoica confinava ancora con un 
« periodo del miele ». Nella storia della cultura, l'offerta del 
miele e la danza vanno di pari passo come forme del mito e del 
culto, anche quando sopravvivono in una cultura elevata e 
matura. Questa le ereditó dalla propria preistoria e le manten- 
ne in vita. Gli spazi fra le linee della figura, che originariamente 
doveva essere curvilinea se si trattava di una figura di danza, 
costituivano il percorso dei danzatori che onoravano la « Signo- 
ra del Labirinto » con i loro movimenti. Il terreno sul quale 
veniva precostituito il tracciato della danza rappresentava il 
grande regno della Signora. 

Riguardo allo spazio della danza, Omero costituisce la nostra 
fonte, anche se — come io credo — non è il solo, perché c’è ancora 
una volta da tener conto di una tavoletta d'argilla rinvenuta a 
Cnosso. Nell’/liade (xviii, 590), Omero paragona il terreno 
adibito alla danza, che Efesto « aveva rappresentato con arte 
ricca di sfumature » (poíkille) sullo scudo di Achille, con quello 
che Dedalo aveva creato a Cnosso per Arianna. Per Omero, 
Arianna era una fanciulla « dalle belle trecce »: un epiteto orna- 
mentale, che egli assegna con maggiore frequenza alle dee che 
alle comuni mortali. Secondo l'Odissea (x1, 322), la fanciulla era 
figlia di Minosse « dai malvagi pensieri », un attributo che pre- 
suppone il labirinto quale luogo di morte. Arianna, la figlia del 
re, era mortale, dato che venne uccisa da Artemide. Essa com- 
mise il peccato di seguire Teseo, il principe forestiero. Omero 
conosce questo racconto della mitologia eroica: il salvataggio 
dell'eroe e della sua schiera di sette giovinetti e sette fanciulle 
grazie al famoso filo, che si reggeva in mano nell'esecuzione 
della difficile figura di danza (fig. 35)." Esso era il dono di 
Arianna. Fu lei a salvarli dal labirinto. Persino secondo questa 
storia, che ha assunto tratti molto umani, Arianna é ancora in 
relazione strettissima con entrambi gli aspetti del labirinto: la 
dimora del Minotauro e il luogo dove veniva eseguita la danza 
che si avvolgeva e si svolgeva; relazione che poteva essere pro- 
pria solo della «Signora del Labirinto » di epoca minoica. La 
Grande Dea é divenuta nella leggenda la figlia del re; tuttavia 


34. Rilievo su un pithos del VII secolo a.C. Cfr. inoltre il mio testo Gedanken 
über den griechischen Tanz, in Werke, I, 1966, pp. 274-88. 
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della sua identità non si puó dubitare. Nel periodo in cui l'isola 
era greca essa portava un nome — non l’unico, come presto 
avremo occasione di dire — che non è un nome, bensì un epiteto 
e una indicazione della sua natura. Arianna (Ariddné) è una 
forma greco-cretese per Arıhagne, la «oltremodo pura », dal- 
l'aggettivo adnón per hagnön.” 

Con 1 due aspetti del labirinto — prigione e spiazzo per la 
danza — è collegato anche un altro nome mitico, che non possie- 
de neanch'esso il carattere di un originario nome proprio: 
Dedalo. Secondo Omero, egli costrui con somma abilità (éskese) 
per Arianna il luogo adibito alla danza: a ció sarebbe convenuto 
il termine daidallein, un esatto sinonimo di poikillein che avrebbe 
creato una tautologia se il costruttore fosse già stato menzionato 
col suo nome. Per tutta la tradizione greca, Dedalo fu pure il 
costruttore della dimora del Minotauro, dove piü tardi egli 
sarebbe stato destinato ad essere rinchiuso e a salvarsi grazie 
all'invenzione del volo.” Secondo un racconto ripreso da Sofo- 
cle in una tragedia, Dedalo riusci a risolvere il piü difficile dei 
problemi connesso con una spirale: seppe far passare un filo 
attraverso le volute del guscio di una lumaca." Egli fissó il filo al 
corpo di una formica, e le fece percorrere tutto il guscio della 
lumaca. La narrazione ha lo stile dei racconti picareschi, che 
sono piü antichi di Omero," ed é basata sulla prima e originaria 
forma del labirinto. Per Omero esistevano molti daídala, anche 
senza Dedalo. Con il termine daídalon si definiva qualunque 
risultato del lavoro artistico. Questo aggettivo, riferito ad og- 
getti eseguiti con arte, precede ogni altra forma nell'uso lingui- 
stico. Il maschile e il femminile dell'aggettivo, un daidalos e una 
daidále, derivano da esso, perché nella parola risuona la qualità 
di una cosa, anzi di molte cose, di tutte quelle che sono daídala. 
Daidalos e Daidale, come nomi di un mitico artista e di una dea, 
non erano antichi nomi di divinità. Essi furono creati per la 
prima volta in Attica dalla mitologia contemporanea, non dal- 
l'antica mitologia mediterranea e neppure da quella che i Greci 
avevano portato con loro. Là esistette pure una comunità, inse- 
diata in un luogo preciso, i cui membri si chiamavano Daiddli- 
dai, « discendenti di Dedalo ». Essi possedettero certo un culto 
eroico di Dedalo. Non bisogna peró pensare che a Cnosso, al 
tempo della tavoletta, che contiene un derivato della parola ma 


35. Esichio, s.v. 'AÓvóv. Non può essere una tarda invenzione perché accade 
che dn diventi gn, al massimo è una « pronuncia ipercorretta », secondo H. 
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non necessariamente del nome, gli abitanti avessero un luogo di 
culto sacro a Dedalo. La tavoletta é un registro delle contribu- 
zioni di olio,” e sotto è scritto da-da-re-jo-de.* Sono possibili due 
traslitterazioni, Daidáleión de e Daidáleón de. La prima farebbe 
supporre l'esistenza di una sorta di luogo consacrato al culto di 
Dedalo, mentre la seconda prescinde da quest'improbabile sup- 
posizione. « Nel Daidáleon » come designazione di un luogo 
non deriva necessariamente dal nome di persona Dedalo, bensi 
dal semplice aggettivo daídalon. Daidáleon puó anche essere un 
luogo artificialmente e artisticamente elaborato, un edificio, 
che solo piü tardi venne ascritto all'artista ateniese. Si trattava o 
della dimora del Minotauro, oppure di un luogo adibito alla 
danza. È improbabile, anche se non é escluso, che si sia mai vista 
una costruzione che fungeva da carcere, attribuita a Dedalo." Il 
labirinto della leggenda di Teseo lo si scorgeva piuttosto, come 
oggi ancora accade, nelle rovine del Palazzo di Cnosso o in una 
delle grotte, di cui Creta è così ricca.“ In alternativa resta solo lo 
spiazzo adibito alle danze: un luogo per danze cultuali che si 
configurava come una costruzione dotata di solide fondamen- 
ta," nella quale venivano portate le contribuzioni in olio. 

La Signora, il cui regno era rappresentato da quest'opera 
d'arte in forma si potrebbe dire ridotta, si trovava in uno strano 
rapporto con Dioniso. Per Omero l'Arianna dell’Odissea non € 
soltanto una figlia di Minosse, che segui Teseo ad Atene e 
venne uccisa da Artemide (xr, 321-325). Questo accadde nella 
piccola isola di Dia, ancora in vista di Creta, per desiderio di 
Dioniso: 


Aín: Ev dugiovini Avovócov uagtvointorv 
In Dia coronata. dal mare, per le accuse di Dioniso 


La parola martyríai significa che Dioniso chiamó Artemide — 
come fanno gli uomini quando invocano un dio o gli déi a 
testimoni, allorché subiscono un torto — affinché la dea vedesse 
ció che stava accadendo. Quando essa scorse Arianna in fuga 
con lo straniero, la puni con la morte. La fuga avrebbe infranto 
la sfera di potere in cui Dioniso come dio maggiore prevaleva 


39. KN Fp 1, 3. 

40. Aardúdeóv de, cfr. il mio contributo Möglicher Sinn von di-wo-nu-so-jo und 
da-da-re-jo-de, 1968, pp. 1021-26. 

41. Il racconto di Filostrato, De vita Apollonii Tyanei, IV, 34, & leggendario; e 
anche se non lo fosse, non é possibile dire che cosa nel I secolo d.C. venisse 
mostrato a Cnosso come labirinto. E possibile che fosse uno spiazzo adibito 
alle danze. 

42. Faure, Fonctions des cavernes crétoises, cit., pp. 166 sgg. 


43. Evans scopri la rappresentazione di un tale spiazzo adibito alle danze in 
un affresco del Palazzo di Cnosso, PM, II, p. 23, 8; III, pp. 66 sg. e tav. XVIII. 
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persino sulla « Signora del Labirinto ». Arianna apparteneva a 
Dioniso: sia come fanciulla sia come donna. Se non si fosse resa 
colpevole anche nei confronti della sfera femminile, Artemide 
non sarebbe stata invocata. Ed ecco che si pone la domanda: chi 
era Arianna? Che sappiamo di lei e dove conduce il suo filo, se 
penetriamo nel nocciolo delle tradizioni, che l'umanizzata ver- 
sione ateniese del suo mitologema non é riuscita a soppiantare? 
Tali tradizioni regnavano a sud di Atene, e il filo di Arianna 
sembra condurre nel cuore della religione cretese. 

La mitologia eroica dell'Attica osservava i confini di quel 
particolare regno divino che giungeva fino ad Atene provenen- 
do dal Sud, e non permetteva che Teseo apportasse di là qualco- 
s'altro che non fosse pieno splendore. Si conservó dunque una 
tradizione, secondo la quale Teseo aveva abbandonato Arianna 
perché si era acceso d'amore per Egle," una fanciulla il cui 
nome significa luce. Comunque egli ottenne più tardi in sposa” 
da Creta la sorella di Arianna, che — almeno nel nome - rifulge- 
va splendidamente: Fedra. Secondo lo storico ateniese Cleide- 
mo, egli fece pace con Arianna quando essa, dopo Minosse e 
suo figlio, ottenne il potere regale a Creta" — una versione 
umanizzata del dato di fatto che, dal punto di vista della storia 
della religione, la « Signora del Labirinto » doveva essere consi- 
derata l'autentica divina sovrana di Creta. Secondo la tradizio- 
ne delle Oscoforie, una festa per la maturazione dell'uva che si 
teneva nel porto del Falero, Teseo fu il primo a celebrare 
questa festa dionisiaca di ringraziamento, in onore delle divini- 
tà che lo avevano protetto durante la fuga da Creta e che infine 
lo avevano lasciato libero. Atena e Dioniso lo avevano protetto 
dal pericolo di impadronirsi definitivamente di Arianna e di 
condurla a casa come moglie (fig. 36)." Dioniso e Arianna, che 
venivano anch'essi ringraziati,” gli avevano permesso di uscire 
dalla loro sfera. Tale sfera era presente dovunque la morte e il 
sepolcro appartenessero al mito e al culto di Arianna. Una 
tomba di Arianna veniva mostrata ad Argo; in realtà si trattava 
di un altare, sul quale le si offrivano sacrifici in qualità di dea del 


44. Plutarco, Theseus, XX, 2. 
45. Ibid., XXVIII, 1; Diodoro Siculo, IV, 62, 1. 
46. Plutarco, Theseus, XXVIII, 1; Cleidemo, fr. 17, in Jacoby, FgrH, 323. 


47. Questo € mostrato da diverse pitture vascolari, come l'Idria del pittore 
Syleus, Berlin F 2179, in Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, tav. 65; su 
un cratere a calice a Siracusa del pittore di Cadmo, Beazley, ARV, p. 804, 2; 
su un cratere a calice a Taranto (fig. 36). 


48. Plutarco, Theseus, XXIII, 4: Atovócot xai "Agıadvnı yagwtouevor se- 
condo lo storico ateniese Demone, fr. 6, in Jacoby, FgrH, 327. 
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mondo sotterraneo. Il luogo stesso era un santuario sotterra- 
neo di Diönysos Krésios.^ Il nome — Dioniso, il Cretese — dice 
chiaramente che ci troviamo nella sfera della religione dionisia- 
ca cretese. 

Omero condivideva in larga misura il punto di vista degli 
Ateniesi riguardo alla necessità di tenere nettamente separata 
questa sfera." Secondo i versi che l'Odissea dedica ad Arianna 
nella rassegna delle eroine defunte, essa fu una sposa infedele 
del dio. Tali versi possono essere giustamente interpretati co- 
si:” « Il dio deve avere goduto di un diritto su Arianna; infatti il 
racconto corrisponde esattamente alla storia della morte di 
Coronide, che venne anch'essa saettata da Artemide, su invito 
di Apollo, perché aveva tradito il dio con un amante mortale ... 
Coronide muore ancora prima di avere partorito Asclepio, ma 
di Arianna, la leggenda del suo culto cipriota racconta che sia 
morta di parto ». Il parallelo puó essere spinto ancora piü 
innanzi. Coronide, benché stando al suo nome fosse una « ver- 
gine-cornacchia » di colore scuro, aveva pure un altro aspetto. 
Si chiamava anche Egle, come quella figlia di Panopeo — « colui 
che vede tutto », un secondo Orione —,” la quale fu amata da 
Teseo cosi appassionatamente che questi per lei abbandonó 
Arianna. 

Non soltanto sulla base di questo parallelo possiamo presu- 
mere che Arianna — considerata sotto un particolare aspetto del 
suo essere — fosse anch'essa una dea tenebrosa. « Oltremodo 
pura » fra tutte le dee era per i Greci soprattutto Persefone, la 
regina del mondo sotterraneo, mentre l'epiteto di hagné era 
proprio anche di altre dee. Determinante appare qui l'accresci- 
tivo contenuto nella prima parte del nome. Una qualità analo- 
gamente potenziata costituiva l'altro aspetto di Arianna ren- 
dendo il suo essere compiuto: i Cretesi la chiamavano anche 
Ari-dela, «la oltremodo chiara »:* proprio come Coronide veni- 
va chiamata anche Egle. Essa poteva apparire « oltremodo chia- 
ra » in cielo. Il carattere lunare di Arianna non puó venir messo 
in dubbio al pari di quello della « vergine-cornacchia », la ma- 
dre di Asclepio, che poteva risplendere come luce. Nel caso di 


49. Pausania, II, 23, 8. 
50. Odissea, x1, 321-325. È stato notato che Omero usa qui persino il nome 
Dioniso nella forma attica. 


51. Otto, Dionysos, cit., p. 55; prima di lui L. Preller, Ausgewählte Aufsätze, 
Berlin, 1846, p. 294. 


52. Anthologia Palatina, VII, 578; R. Hanslik, Panopeus, in RE, XVIII, 3, 
col. 649. 


53. Esichio, s.v. 'AgiórjAav, secondo il codice migliore e nel corretto ordine 
alfabetico. K. Latte nella sua edizione di Esichio I, 1953, lo aveva sostituito nel 
testo con una congettura arbitraria. 
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Coronide questa caratterizzazione è sostenuta dal fatto che nel 
suo mitologema compare la metamorfosi della cornacchia, da 
uccello bianco qual era in origine in uccello nero; che è un 
modo molto diffuso di esprimere in linguaggio mitologico l’o- 
scurarsi della luna." Nel caso di Arianna, ci sono segni su 
monete da cui emerge un legame con la luna. 

Sulle monete di Cnosso, già a partire dal V secolo a.C., il 
labirinto è rappresentato da un segno caratteristico: esso è 
costituito da quattro meandri disposti come le pale di un muli- 
no a vento, o come i quattro bracci di una croce. Il disegno 
non è sempre completato al centro, quasi che gli incisori non 
sapessero bene che cosa fosse loro lecito rendere manifesto a 
proposito del nucleo e del contenuto del labirinto. Negli esem- 
plari più antichi di questo tipo, sull’altra faccia della moneta, 
che al momento del conio stava sopra, essi incidono il Minotau- 
ro, da solo e in ginocchio, mentre sulla faccia inferiore colloca- 
no una rosetta al centro dei quattro meandri.” Ben presto al 
posto del Minotauro appare la testa di una dea, per lo più 
incoronata con un serto di spighe.” In qualunque altro luogo il 
nome di questa dea sarebbe stato Persefone o Demetra, e pro- 
babilmente essa portava uno di questi due nomi anche a Cnosso 
— ma era senz'altro anche la « Signora del Labirinto », Arianna, 
perché la sua testa è inserita in una cornice quadrata a meandri 
continui, che rappresenta il labirinto.” La stessa cornice veniva 
usata anche per inserirvi la testa di un toro." Il linguaggio dei 
segni è chiaro. Il labirinto è accompagnato o dalla « Signora del 
Labirinto » o dal Minotauro - oppure da entrambi. Il legame 
tra Arianna su un lato della moneta e il labirinto sull’altro è 
espresso in modo ancora più esplicito quando i quattro bracci 
del meandro racchiudono una falce di luna;? segno che nel 
mito, il cui compendio appare sulle monete di Cnosso, non può 
riferirsi a nessun altro personaggio. E una piccola raffigurazio- 
ne notturna del mondo ad apparire su quella faccia della mone- 
ta, che stava rivolta verso il basso nel conio ed é per cosi dire 
orientata verso il basso: una totalità che risultava dalla combina- 


54. Si veda il mio Der göttliche Arzt, 1956, p. 93 e la nota 161. 


55. Wroth, Catalogue of the Greek Coins of Crete, cit., tav. IV, 7; Svoronos, 
Numismatique de la Crète Ancienne, cit., tav. IV, 23-25. 


56. Wroth, Catalogue, cit., tav. IV, 10, 13; Svoronos, Numismatique, cit., 
tav. IV, 1-11. 


57. Svoronos, Numismatique, cit., tav. IV, 34. 
58. Wroth, Catalogue, cit., tav. V, 1; Svoronos, Numismatique, cit., tav. V, 1. 


59. Wroth, Catalogue, cit., tav. IV, 12; Svoronos, Numismatique, cit., tav. V, 
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zione dei quattro meandri con la superficie rotonda della mo- 
neta." Questa immagine del mondo diventava ancora piü com- 
prensiva, quando accanto ai quattro meandri venivano posti dei 
segni celesti: una o due falci di luna — una crescente e una 
calante — e al centro, nel labirinto, una stella. « Minotauro », « il 
toro di Minosse », non era propriamente un nome. Come nomi 
dell’abitante del labirinto sono tramandati «Asterios»" e 
« Asterion », entrambi sinonimi di astér, «stella ». Essi diven- 
nero pure il nome del primo re cretese, che accolse Europa, 
amata da Zeus, in sembianze di toro." Non esiste mito greco 
connesso a questi nomi. Dai Greci non venne ammesso alcun 
aspetto luminoso del Minotauro, all’infuori che a Cnosso. Sono 
infatti le monete di Cnosso che ci fanno conoscere sia la presen- 
za di una stella nel labirinto, sia la natura lunare di Arianna, e 
una sua identità che ci autorizza a proporre Persefone come 
possibile nome della « Signora del Labirinto » e non soltanto a 
causa della caratteristica di essere « oltremodo pura »! 

Già il semplice parallelo con Coronide che diede alla luce 
Asclepio, un dio che risplende e cura pur essendo circondato 
dall'oscurità, ci ha condotti al mitologema della nascita di Dio- 
niso. Il mito cipriota è la più sorprendente fra tutte le narrazio- 
ni della morte di Arianna — più sorprendente di quella di 
Omero che la vuole uccisa da Artemide, o di un’altra secondo la 
quale essa si impiccò a Creta, subendo così una morte sinistra di 
carattere artemideo, che stando alla denominazione di Artemis 
Apanchoméne (« Artemide impiccata ») perfino la dea stessa 
avrebbe sperimentato.” Il fatto che Arianna sia morta a Cipro 
durante le doglie costituisce il nucleo di un doppio paralleli- 
smo: da un lato con la morte di Coronide, che ormai giaceva 
sulla pira quando Apollo le trasse dal grembo il proprio figlio, il 
piccolo Asclepio;" dall'altro con il travaglio prematuro di Seme- 
le, che venne incenerita dal fulmine di Zeus e mise al mondo 
Dioniso nel settimo mese di gravidanza." A quanto pare, Arian- 
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na non partori.” Le donne di Amatonte la seppellirono con il 
bambino in grembo in un boschetto sacro, che da allora appar- 
tenne a lei quale Arianna Afrodite. Fuori da Creta essa assunse 
la figura della Grande Dea dell'amore. Secondo la versione 
degli Ateniesi, fu Afrodite che aiutó Teseo nel labirinto;" pote- 
va cosi rimanere incerto se fosse stata lei a muovere Arianna 
con la sua forza, o se l'eroe avesse incontrato la dea stessa, che 
aveva preso le sembianze della figlia del re. A Delo peró esisteva 
la leggenda secondo cui Arianna avrebbe dato a Teseo una 
statua di Afrodite — evidentemente in luogo di se stessa — e che 
la figura del labirinto fu danzata dai giovani salvati quando la 
statua fu eretta." In tal modola « Signora del Labirinto » rimase 
sempre nella sfera d'influenza del Dioniso cretese, anche se 
veniva onorata con la danza del labirinto non solo a Creta. Suo 
figlio lo portó con sé nel mondo sotterraneo. « Un'Afrodite 
umana »” e morta insieme al figlio non nato? Questa sarebbe 
ben piü che l'umanizzazione di un mito: saremmo di fronte a 
una trovata realistica priva di senso, che tuttavia sarebbe dive- 
nuta leggenda cultuale, mitologia! Grandi dee, come Artemide, 
Afrodite e Persefone” non erano soltanto rispecchiate in 
Arianna; lei stessa era in una sola persona Persefone e Afrodite. 
È da supporre che abbia partorito nel mondo sotterraneo, e ciò 
ci autorizza a interrogarci sul bambino. 

Coronide e Arianna sono state entrambe grandi divinità 
prima di essere considerate donne terrene. Una prova di ciò sta 
nel fatto che hanno due nomi, ciò che non accade a fanciulle 
mortali. Semele, il cui nome è frigio e in Frigia apparteneva a 
una dea del mondo sotterraneo," sperimentò, se è possibile, 
una forma di umanizzazione ancor più radicale. Il suo mito è la 
versione tebana del mito della nascita di Dioniso, e contiene 
l'importante motivo della nascita nella morte in modo altrettanto 


Diodoro Siculo, I, 23, 4; Luciano, Dialogi deorum, XII (IX), 2; elemento 
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chiaro e preciso che nella storia di Coronide. Esso si intreccia 
qui con il motivo non meno importante, caratteristico di Dioni- 
so, della nascita prematura. Il dio della zóé fu l'unico degli déi 
che venne al mondo come embrione: come quell'essere, cioè, il 
cui primo movimento nel grembo materno è la più diretta 
manifestazione della vita dopo l’esperienza che si ha del pro- 
prio essere — manifestazione che soltanto le donne possono 
sperimentare. Se Arianna partorì e suo figlio non rimase nel 
mondo sotterraneo, in un certo senso anche questa fu una 
nascita prematura. È certo che suo figlio in qualche forma del 
mito cipriota non era privo di nome. Una gravidanza mitica è 
sempre seguita da una nascita, e il bambino che nasce non resta 
mai senza nome, indipendentemente dal fatto che appartenga 
poi alla mitologia degli dèi o a quella degli eroi. Nelle diverse 
narrazioni Arianna diede alla luce figli dionisiaci. Essa diede un 
figlio — e questa è da considerare l’umanizzazione estrema, anzi 
già la piena secolarizzazione del suo mito — persino a Teseo.” 
Tutti questi figli erano indubbiamente terrestri, creature in 
qualche modo legate alla coltivazione della vite, come Stafilo, 
«il grappolo d’uva ». Nessuno apparteneva al mondo sotterra- 
neo. Una nascita nella morte è un evento che più di ogni altro 
può essere definito « mistico » nel senso antico del termine: nei 
Misteri di Eleusi si trattava proprio di una tale nascita." E in un 
modo ancora piü « mistico » andarono le cose, se Arianna fu 
messa incinta da Dioniso, come Coronide da Apollo, e se anche 
lei, come Semele, partori Dioniso! Un siffatto ampliamento 
della sfera « antico-mistica » va preso in considerazione. 

La versione omerica della morte di Arianna diventa piena- 
mente comprensibile solo se tra lei e Dioniso esisteva il legame 
piü stretto che possa esistere tra un uomo e una donna. Artemi- 
de, che punisce per la perdita della verginità con pericolose 
doglie, intervenne quando Arianna, proprio lei che nella mito- 
logia greca piü di ogni altra donna era considerata moglie di 
Dioniso, fu sul punto di sottrarsi alla sfera dionisiaca, al posses- 
so del dio. Esiodo nella T'eogonia riferisce, correggendo Omero, 
che la grazia di Zeus fece Arianna immortale ed eternamente 
giovane." Per sua sorella Fedra, nell’/ppolito di Euripide, Arian- 
na € « misera » (tálaina), in quanto si è resa colpevole nei con- 
fronti di suo padre e di suo fratello, Minosse e Minotauro, per 
amore di Teseo — ed essa è tuttavia la « moglie di Dioniso ».” 
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Questa particolarità, che per Omero fu il presupposto della sua 
morte, nel mito universalmente noto d'età successiva, fu utiliz- 
zata per risolvere il nodo drammatico. Per tutto il mondo 
antico, che non sapeva piü nulla dell'originario mito cretese, le 
nozze tra Dioniso e Arianna rappresentarono la realizzazione e 
l'apoteosi di una donna terrena. Teseo abbandonó Arianna su 
una piccola isola, poco piü che uno scoglio, mentre era addor- 
mentata; da Dioniso essa venne soltanto ridestata da un sonno 
profondo ed ottenne dal dio la corona che riluce in cielo come 
«corona di Arianna », la corona borealis.” Il trasferimento della 
corona fra le stelle costituisce, al pari dell'ascesa al cielo che 
segui le nozze, un segno residuo dell'originario legame di Ari- 
dela con il cielo. Ma non in tutti i racconti Arianna ricevette la 
corona sull’isola di Dia, dove Dioniso la ritrovò!” Secondo una 
versione Arianna si lasciò sedurre da Dioniso a Creta in cambio 
di questa ricompensa," e la corona riluceva già nel labirinto.” Il 
ricordo di un matrimonio svoltosi a Creta riemerge nel retore 
Imerio del V secolo d.C., sulla base di una sconosciuta rielabo- 
razione letteraria: « nelle grotte cretesi» — e così ascoltiamo 
forse ciò che è più antico dalla voce più recente — Dioniso prese 
Arianna in moglie." 

Una versione del concepimento di Dioniso più antica della 
storia d'amore tra Zeus e Semele, che rivela uno stile pienamen- 
te umano, era quella della seduzione di Persefone ad opera del 
suo stesso padre. Essa fu conservata fino alla tarda antichità nei 
poemi didascalici a contenuto teologico degli Orfici; ma lo 
storico Diodoro, nel I secolo a.C., attesta esplicitamente che si 
trattava della versione cretese. L'oscillazione tra Persefone e 
Demetra, presente in Diodoro, corrisponde alla ugualmente 
incerta iconografia delle monete di Cnosso, che in connessione 
con il labirinto mostrano una testa di Persefone del tipo di 
Demetra." Si tratta qui di quel mito cosiddetto orfico della 
nascita del dio, che è noto come nascita di Zagreus. Questo mito 
della nascita si distingue visibilmente da quello tebano già a 
partire dalla persona della madre. Così come il Dioniso cretese 
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é da parte sua caratterizzato dal rapporto con Arianna, qui 
appare un rapporto altrettanto caratteristico del dio con Perse- 
fone, la dea del mondo sotterraneo. Esso potrebbe essere rico- 
nosciuto anche se la testimonianza di Diodoro non ci fosse, e 
anche se essa non risultasse degna di fede per il suo contenuto e 
il suo stile. 

Secondo gli storici cretesi che Diodoro segue, Dioniso era 
soprattutto il dio del vino. « Di questo dio essi dicono» prose- 
gue Diodoro «che è nato a Creta, ed è figlio di Zeus e di 
Persefone ». Diodoro aggiunge che si trattava proprio di quel 
Dioniso che secondo la tradizione dei misteri orfici fu fatto a 
pezzi dai Titani." Da un altro passo appare chiaro che le fonti 
cretesi erano incerte se la madre di Dioniso fosse da identificare 
con Persefone o con Demetra." Il mito stesso é ricordato nel 
compendio di una perduta teogonia orfica dall'apologeta cri- 
stiano Atenagora." La seduzione di Persefone da parte di suo 
padre, che le si avvicinó sotto forma di serpe, é menzionata da 
Ovidio nelle Metamorfosi, al termine di una elencazione delle 
storie d'amore di Zeus; varius Deoida serpens — «la figlia di Deo 
(egli ingannó) quale serpe lucente »." Queste tre parole conten- 
gono due dei tre elementi antichissimi del mito originario. Sono 
i due elementi in assoluto arcaici: l'incesto e il serpente." Deo — 
Demetra quale dea dei misteri — subentró in luogo del terzo 
elemento, che solo relativamente si puó definire arcaico, cioé 
arcaico in rapporto alla storia della religione greca. Gli altri due 
motivi sono invece arcaici dovunque e in ogni epoca; arcaici in 
assoluto, indipendentemente dal loro contesto occasionale. Per 
la mitologia greca é un punto fermo che Demetra fosse una 
delle spose di Zeus, e che insieme a lei egli generasse Persefo- 
ne." Ma non esiste alcun mitologema in proposito, nessuna 
narrazione legata in qualche modo al culto, che parli delle 
nozze tra i due. Demetra sta originariamente in un rapporto 
coniugale, di cui esiste un mitologema," con Poseidone, non 
con Zeus. Essa prende qui il posto di Rea, coprendo entrambi i 
ruoli della Grande Dea minoica: prima come madre, poi come 


85. Diodoro Siculo, V, 75, 4. 
86. Ibid., III, 64, 1. 
87. Atenagora, Libellus pro Christianis, 20. Orphicorum Fragmenta, 58 Kern. 


88. Ovidio, Metamorphoses, VI, 117; varius è la traduzione di aióXoc, che 
potrebbe pure venir inteso come zoíxiXoc, ma più probabilmente significa il 
rapido movimento del serpente; Deo € il nome mistico di Demetra. 
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sposa. La teologia orfica recepi questo mutamento, di per sé 
storicamente plausibile:” 


Colei che prima era Rea, dopo essere diventata la madre 
[di Zeus 
divenne Demetra... 


L'apologeta, a cui piace indugiare sulle storie incestuose degli 
antichi déi, conserva insieme agli elementi assolutamente arcai- 
ci anche ció che € solo relativamente arcaico: il rapporto reci- 
proco tra Rea e Persefone in qualità di madre e figlia, senza 
introdurvi Demetra quale figlia di Rea e madre di Persefone — 
in quanto sposa di Zeus. Le tracce del rapporto originario si 
conservarono anche nella migliore tradizione greca — nell'/nno 
omerico a Demetra? e in Euripide." In Atenagora, dove Demetra 
non é inserita, si legge: « Dal momento che sua madre Rea 
aveva proibito le nozze » di Zeus con Rea « che Zeus voleva, egli 
la insegui. Dopo che ella si fu trasformata in serpente, egli fece 
lo stesso, e avvinghiandola con il cosiddetto "nodo eracleotico", 
si unì a lei. Un'allusione a questa forma di unione è il bastone di 
Ermes. In seguito si uni con la figlia Persefone » — figlia di Rea e 
Zeus, come Atenagora aveva premesso — « violentando anche 
lei in forma di serpente. Ella partori da lui Dioniso ». 

L'autore orfico, da cui l'apologeta trae il mito, certo esponen- 
dolo in forma piü rozza, e la fonte delle due dotte precisazioni 
in esso inserite: quella del cosiddetto nodo eracleotico, e quella 
dei due serpenti sull'asta di Ermes. Sfoggiando una simile eru- 
dizione l'autore dimostra di lavorare su materiale cristallizzato. 
Egli tenta di spiegare cose meno note attraverso quelle piü 
note: la forma dell'unione tra Zeus e Rea mediante il « nodo 
eracleotico », che era evidentemente familiare ai suoi lettori 
grazie agli esercizi di lotta in palestra, e mediante il bastone di 
Ermes. Certo anche con questo esempio egli dimostra la carat- 
teristica predilezione orfica per l'arcaico: una predilezione che 
ci aveva tramandato pure la notizia della bevanda al miele di 
Crono.” La domanda donde provenisse questo materiale cri- 
stallizzato di alta arcaicità puó avere storicamente una sola 
risposta: da Creta minoica. 

Il culto di Rea, il ruolo caratteristico del serpente nella reli- 
gione dell'epoca minoica e l'esplicita testimonianza che il mito 
del concepimento e della nascita di Dioniso da Persefone é 


92. Orphicorum Fragmenta, 145 Kern. 
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ambientato a Creta, costituiscono tre dati della tradizione che 
conducono in quest'isola. Dopo quanto ho esposto, la cosa puó 
ben considerarsi sicura, e l'incertezza che sussiste riguardo ai 
nomi degli déi non fa altro che aumentarne l'evidenza. In 
epoca minoica, lo sposo di Rea poteva difficilmente chiamarsi 
Zeus, e altrettanto difficilmente il figlio poteva portare un no- 
me, che contenesse l'elemento Dio-. I nomi non sono decisivi: 
possono essere subentrati in luogo di altri nomi in una fase piü 
tarda della storia della religione minoica. Non sappiamo nep- 
pure se il vero nome di Arianna e Aridela fosse in Creta lo 
stesso nome della dea attica del mondo sotterraneo: Persefone. 
Persino a Olimpia Zeus subentrö a un dio serpente.” Gli stessi 
Cretesi del periodo greco parlavano di un loro proprio Zeus, 
dando particolare rilievo al mitologema cretese della sua nasci- 
ta mediante l'epiteto Kretogenés, «il nato in Creta »:” con que- 
stro attributo essi indicavano il dio nato in uno scenario cretese, 
di cui faceva parte la grotta." Se rinunciamo ai nomi greci 
« Zeus » e « Dioniso », rimane il grande Anonimo a forma di 
serpente che — come si dice nella tarda testimonianza di Imerio 
— celebró le sue nozze nelle « grotte cretesi ». 

Meno arcaico della seduzione ad opera di un serpente era il 
notissimo mito del ratto di Persefone. Ade, Plutone o lo « Zeus 
sotterraneo » erano soltanto nomi di copertura per il rapitore. 
Sostanzialmente, anche nel suo caso si tratta di un grande 
Anonimo. A quella versione, in cui il luogo del rapimento era la 
Sicilia, Nonno nelle sue Dionisiache collegò la descrizione delle 
nozze del serpente.” Demetra con la sua vergine figlia Persefo- 
ne abbandonò Creta, e si nascose in una grotta nelle vicinanze 
della fonte Ciane. Laggiù fu raggiunta da Zeus, lo sposo sotto 
forma di serpente: 


A causa delle nozze con questo drago celeste 
il grembo di Persefone divenne fertile, gravido 
per generare Zagreus, l’infante con le corna. 


Eschilo testimonia la contraddittoria identità di Zagreus: una 
volta appare come «Zeus sotterraneo », un’altra come figlio 
sotterraneo di lui."° Zagreus, « colui che prende la preda viva », 


96. A lui venne dato il soprannome Sòsi polis, « salvatore della città »: Pausa- 
nia, VI, 20, 2-3; cfr. L.R. Farnell, The Cults of the Greek States, II, Oxford, 1896, 
p. 612. 
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era anch'esso un nome di copertura: la parafrasi di un grande 
dio, anzi, del più grande dio di tutti i tempi." Egli visitó la sua 
figliola nascosta in una grotta, e questa gli partori lui stesso 
quale suo proprio figlio. Quel «tratto mistico », che era da 
presupporre nella relazione di Dioniso con Arianna, ci si pre- 
senta qui in un mito arcaico, in cui generazione e nascita resta- 
no sempre all'interno della medesima coppia. Prendendo per 
mogli la propria madre e figlia, il figlio e sposo genera un 
fanciullo mistico che a sua volta sposerà solo sua madre. Per tali 
grovigli la figura del serpente é adatta come nessun'altra. Essa é 
la forma più spoglia della z0é ridotta nel massimo grado alla sua 
essenza. La Grande Madre Rea assume questa forma per l'u- 
nione originaria con suo figlio. La figura del serpente é peró 
particolarmente adatta al rampollo e compagno maschio, al 
figlio e sposo, che penetra ininterrottamente attraverso le gene- 
razioni di madri e di figlie — tutte le generazioni degli esseri 
viventi —, e rivela in tal modo la sua continuità, proprio come fa 
la z0é. Se pure singoli serpenti erano ritualmente dilaniati,'” il 
serpente nella totalità della sua specie era indistruttibile, e 
testimoniava l'indistruttibilità della vita nella sua forma per cosi 
dire infima. 

Abbiamo recuperato cosi il primo atto di un dramma mitico 
che va attribuito alla Creta minoica e che rientra in uno stile più 
antico della cultura palaziale. Il bambino, nella cui nascita cul- 
minava questo atto, é provvisto di corna: la figura del toro, 
pura o unita a quella umana, domina il secondo atto. La forma 
rituale di questo atto, che consisteva nel dilaniare o fare a pezzi 
un toro o un'altra vittima provvista di corna, precisamente un 
caprone, diventa un sacrificio dionisiaco. Questo atto sacrificale 
si può ricostruire, con tutti i dettagli che stanno a significare 
l'indistruttibilità della vita, nella distruzione stessa.'” Una ceri- 
monia analoga € probabile che esistesse nella Creta minoica. A 
suffragare questa ipotesi concorrono due elementi essenziali: é 
attestato come tipico sacrificio cretese il fatto, di per sé inverosi- 
mile, che un toro venisse sbranato nel corso di una festa dionisia- 
ca che si celebrava ad anni alterni.'” Raffigurazioni di tori e 
vacche dominano l'arte cretese in una misura che é pari soltan- 
to ad altri tre elementi di cui già si € trattato: la donna, il 
serpente e il corno per bere a forma di testa taurina. Contro 
l’attribuzione al toro del ruolo di rappresentante di un «dio 
toro » a Creta si € obiettato che l'animale appare nella maggior 


101. Si veda, sopra, p. 97. 
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103. Si veda il mio Der frühe Dionysos, 1961, pp. 33 sgg. 
104. Si veda, sopra, p. 97. 


Arianna 123 


parte delle raffigurazioni troppo passivo per incarnare un dio. 
« Trai sigilli, che vanno presi in considerazione prima di ogni 
altra cosa, » è stato osservato " « vi sono non pochi esemplari fra 
i più belli: essi raffigurano il toro nella sua esistenza pacifica, 
mentre cammina pascola e si riposa; in stato di gravissimo 
pericolo, quand'é inseguito attaccato o sbranato da animali 
predatori, e infine nell'atto di agonizzare ». Ma questo é pro- 
prio ció che avveniva anche nel grande sacrificio dionisiaco, 
dove la vittima rappresentava un dio in preda alla sofferenza, 
fatto a pezzi. 

La nascita di un torello, il cui destino non era diverso da 
quello di una vittima sacrificale, fu assunto dalla mitologia 
eroica greca come una componente della storia fin troppo 
umana della figlia del re cretese e della madre di lei. Nella 
mitologia greca anche Era ed Ebe — ma in modo affatto partico- 
lare le «due dee» di Eleusi"* — costituivano una dualità di 
madre e figlia, in cui la figlia era soltanto la metà separata e la 
duplicazione più giovane della madre. A Eleusi si chiamavano 
Demetra e Core, oppure con il nome piü segreto della figlia, 
Demetra e Persefone, ma in origine certamente Rea e Persefo- 
ne. Arianna, quale Persefone dell'originario mito cretese, pote- 
va anch'essa essere unicamente figlia di Rea. Soltanto nella 
forma umanizzata del mito essa ebbe per madre Pasifae. Anche 
cosi venne a crearsi nello stile greco una dualità madre-figlia, in 
cui entrambe erano quasi o del tutto identiche, come Era ed 
Ebe o Demetra e Persefone. Il nome Pasi-phae e altrettanto 
trasparente di Ari-dela e significa « quella che splende per tut- 
ti », cosa che si puó dire altresi soltanto della luna piena nel 
cielo. Le nozze col serpente vennero eliminate; al loro posto 
subentró l'amore per il toro. Era un toro straordinariamente 
bello," ma pur sempre un animale, non semplicemente il trave- 
stimento di un dio, come l'aspetto di toro che assunse Zeus per 
sedurre Europa! L'identità della z0é nel mondo animale infimo 
e in quello sommo, nel serpente e nel toro, venne confermata 
anche in un mito più segreto, e il contenuto di questo mito fu a 
sua volta racchiuso in una formula mistica, che verosimilmente 
era cantata come un versetto dagli iniziati nei corrispondenti 
misteri e che serviva come parola d'ordine e come professione 
di fede (symbolon). Sulla base dei testi cristiani che l'hanno 
tramandata, essa si puó attribuire sia ai misteri di Dioniso che a 
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quelli di Sabazio."* Anche in questo secondo caso sarebbe possi- 
bile ricondurla a un’origine cretese, con successiva trasmissione 
attraverso l’Asia Minore. La formula si dimostra diversa, sia 
rispetto al mito cretese di Dioniso sia al mito originario, perché 
introduce un motivo ciclico: la procreazione si perpetua assu- 
mendo alternativamente le forme di toro e di serpente. Così, 
almeno, hanno interpretato il sjmbolon gli esegeti cristiani e il 
traduttore latino: 


taurus draconem genuit et taurum draco.* 
In greco il verso suona così: 
1a vooc ÖPAKOVTOG xai TATTO Tavpov ópóxov. 


Esso deve venire interpretato secondo la versione latina, 
sicuramente non nella seguente accezione tautologica: 


« il toro è il figlio del serpente e il serpente il padre del toro ». 


L'amore di Pasifae con un toro, che portó alla nascita del 
Minotauro — mezzo uomo e mezzo toro —, paragonato a miti in 
cui serpente e toro si generano a vicenda o anche al mito in cui 
solo il serpente genera il toro, é già notevolmente « umanizza- 
to ». Il Minotauro del mito antico era toro e stella allo stesso 
tempo. Quando viveva nel labirinto, viveva presso la « Signora 
del Labirinto », sua madre, la regina del mondo sotterraneo — 
nel mondo sotterraneo si, ma non in un luogo senza via d'uscita. 

Nella Creta minoica era Sirio la stella il cui sorgere mattutino 
veniva festeggiato come capodanno, in stretta relazione con 
miele, vino e luce." E necessario qui notare una dualità e un 
parallelismo. In cielo appariva la stella; da una caverna la luce. 
La festa della luce nella caverna era una celebrazione misterica. 
Per essa la data poté essere individuata, per il resto no. A 
Cnosso in uno spiazzo apposito si celebrava pubblicamente con 
la danza il cammino che portava alla « Signora del Labirinto » e 
che ne ritornava. La Signora si trovava al centro del vero la- 
birinto, il mondo sotterraneo, partoriva il suo misterioso figlio, 
e garantiva la possibilità del ritorno alla luce. Nell'antichità 
l’origine cretese dei Misteri di Eleusi, samotraci e traci — ossia 
orfici — si riconosceva nel fatto che a Cnosso, ancora in età greca, 


108. A. Dieterich, Eine Mithrasliturgie, Leipzig-Berlin, 1923?, p. 215. Per il 
greco Firmico Materno, De errore profanarum religionum, XXVI, 1; per il latino 
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era accessibile apertamente a ciascuno tutto quanto era tenuto 
segreto in quegli altri misteri."^ Nelle tradizioni note di Eleusi il 
parallelismo emerge in due punti: nella proclamazione della 
nascita di un bambino misterioso dalla regina del mondo sotter- 
raneo, e nel fatto che gli iniziati, che aspiravano ai massimi 
livelli di consacrazione, si trovavano sul percorso che conduce- 
va alla madre del bambino." La concordanza con i misteri della 
Grande Madre a Samotracia dovrebbe essere accertata con 
ancora maggiore precisione. L'origine minoica di una parte 
essenziale, anzi probabilmente del nocciolo di tutto quanto 
venne attribuito al mitico cantore Orfeo, stando a ciò che abbia- 
mo esposto, non dovrebbe più dar luogo a dubbi." 

Lo « Zeus nato in Creta» e il « Dioniso cretese » non erano 
divinità greche. Essi non erano separati uno dall'altro da quei 
confini che per i Greci circoscrivono « dio »'" o un dio nella sua 
figura inconfondibile, anzi non erano affatto distinti. Per de- 
finirli si puó ricorrere all'espressione coniata da uno storico del 
culto greco, Lewis Richard Farnell, per indicare l'essere divino, 
che a Olimpia era determinato con una perifrasi Sösipolis, « sal- 
vatore della città », e appariva nelle forme di fanciullo e di 
serpente: «lo Zeus-Dioniso di Creta »."* Zeus-Dioniso, il pre- 
cursore di entrambi gli déi greci a Creta, mutó la sua forma a 
mano a mano che trasmigrava, riproducendosi, per le tre fasi 
del suo mito, che si susseguono come gli atti di un dramma. Le 
tre fasi e i tre atti corrispondono ai tre gradini della z0é, della 
vita, che nel mito dionisiaco appare maschile, nel suo rapporto 
con la donna. Il primo atto corrisponde al gradino del seme, il 
secondo a quello dell'embrione, e il terzo a quello dell'uomo 
dalla prima infanzia in avanti. Nello stadio del seme il dio che 
generava se stesso era serpente, nello stadio dell'embrione piut- 
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tosto animale che uomo, dallo stadio di infante in poi era il 
piccolo e grande Dioniso. La sua controparte femminile si 
chiamava Rea quale madre primaria e fonte della z0é, Arianna 
quale sposa, procreatrice e di nuovo moglie. 

Era nel secondo atto del mito che il dio si trovava nello stadio 
di Minotauro, come vitello ovvero come parto prematuro, se- 
mianimalesco, del mondo sotterraneo; Arianna era invece in 
quello della piü selvaggia animalità della vita femminile, che 
rendeva possibile l'infedeltà, la fuga e l'uccisione. Qui poteva 
innestarsi la mitologia eroica degli Ateniesi, e raccontare che la 
regina del mondo sotterraneo in questo caso aveva seguito il 
rapitore di donne Teseo, non come in quell'altra storia, in cui 
non gli era riuscito il ratto di Persefone.'” Ma anche qui in 
definitiva non ebbe successo. Tuttavia iri un elenco di grandi 
peccatrici' compare pure Arianna come assassina di suo fra- 
tello, il Minotauro! Cosi, in forma di fosca impresa, trova la sua 
espressione finale quella che in origine doveva essere una 
drammatica offerta sacrificale, fondata su un articolato mitolo- 
gema. La legge che determina lo stile dell'arte minoica non 
permetteva una rappresentazione più esplicita di quella esi- 
stente sui sigilli citati." 

L'atto conclusivo, che ci viene testimoniato sia da Creta sia 
dall'isola di Nasso, non avrebbe potuto seguire se la z0é fosse 
stata annientata dall'annientamento della vittima. La figura 
dell'animale si manifestava come una forma transitoria, e il rito 
lo rivelava. Già in epoca minoica l'elemento rivelatore puó 
essere stato quello stesso che indicano le testimonianze piü 
tarde:'" la conservazione dell'organo genitale maschile dell'ani- 
male sacrificato. Nell'atto conclusivo il dio appariva in forma 
umana, non mutilato, nato maturo, quasi che il preservato 
portatore della z0é fosse stato nuovamente risvegliato. Una 
incombenza femminile, che doveva essere espletata nei con- 
fronti del neonato, era quella delle nutrici. La tradizione di 
Nasso relativa alle nutrici di Dioniso é rimasta conservata in una 
forma tarda, che presuppone la nascita da Semele."° Una delle 
tre nutrici si chiama peró Coronide, un nome dietro cui si puó 
nascondere la stessa figura femminile che si cela dietro il nome 
Arianna." Le nutrici sostituivano la madre, tuttavia questa 
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poteva anche essere una di loro. Probabilmente le donne dioni- 
siache cominciarono a imitare le mitiche nutrici di Dioniso 
ancora prima del periodo storico, a noi noto, della religione 
greca. Adempiere a questo compito conferiva una grande di- 
gnità, autenticamente femminile. Il costume delle donne mi- 
noiche di scoprirsi completamente il petto in occasione delle 
festività, che a noi sembra tanto strano, appare del tutto natura- 
le, se esse personificavano le nutrici di Dioniso. 

L'evento conclusivo del terzo atto del mito, l'ascensione della 
coppia divina Dioniso e Arianna al cielo, presupponeva l'appa- 
rizione in cielo della dea nel suo pieno splendore. Dove il mito 
aveva raggiunto quello stadio di umanizzazione che ha nella 
versione tebana della nascita del dio, Dioniso, alimentato dalle 
sue nutrici e divenuto forte, scendeva nel mondo sotterraneo e 
faceva risalire da laggiü sua madre. In questo caso non era 
possibile parlare di nozze. Quelle di Dioniso e Arianna erano 
nozze particolari, nozze in una forma sublimata, che avevano 
già avuto luogo in uno stadio precedente e nel mito di Nasso 
erano cosi strettamente intrecciate con l'ascesa al cielo, che non 
sappiamo quale dei due eventi costituisse la premessa dell'altro. 
Già il mito cretese si caratterizzava per il particolare scenario in 
cui collocava queste nozze: non piü la grotta bensi un'isoletta, 
poco piü di uno scoglio nel mare, era il luogo dell'azione. Nel 
greco in cui sono scritti i testi delle tavolette d'argilla, all'isola 
era stato dato un nome eloquente: il nome Dia. Così si chiamava 
una piccola isola che si trova lungo la costa cretese presso 
Amnisos, uno dei porti di Cnosso. Gli abitanti di Nasso sostene- 
vano che originariamente Nasso portava il nome di Dia,"' tanto 
strettamente questo nome veniva collegato con un matrimonio 
divino e più precisamente con un matrimonio in cui la sposa 
aveva un ruolo non meno importante dello sposo. In questo 
caso « Dia » non va infatti associato con il nome Zeus, bensi con 
nomi di divinità femminili linguisticamente affini e dal suono 
simile: con il latino Dea, Dia, o anche con Diana, con nomi che 
indicano lo splendore della luna piena.'” La scelta del luogo per 
l'incontro nuziale andava fatta nell'àmbito del Mar Egeo. E 
una scelta che caratterizza certo la religione preistorica del- 
l’intero mondo insulare, non esclusivamente quella minoica. 
Nel VI secolo a.C., gli abitanti di Nasso iniziarono sullo scoglio 


il nome Arianna integrato sembra essere stato attribuito a una delle nutrici. Se 
ci si chiede però perché proprio questo nome, bisogna supporre che vi fossero 
già dei precedenti in tal senso. 
121. Diodoro Siculo, V, 51, 3. 


122. F. Altheim, Griechische Gótter im alten Rom, Giessen, 1930, pp. 55 sgg.; G. 
Radke, Die Gótter Altitaliens, Münster, 1965, pp. 104 sg. 
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prospiciente il porto della città la costruzione di uno splendido 
tempio (di cui rimane la gigantesca cornice in marmo" di un 
portale) — sicuramente dedicato a Dioniso e sicuramente nel 
luogo delle sacre nozze. Secondo una tradizione Dioniso portó 
Arianna sulla piccola isola circolare di Donusa o Donusia'” a est 
di Nasso, che dunque si puó egualmente considerare un'isola 
nuziale. L'arte antica offre un'immagine affatto precisa dell'iso- 
la nuziale di Dioniso e Arianna: essa corrisponde alla posizione 
dello scoglio davanti al porto di Nasso. Il porto da cui un corteo 
nuziale poteva partire su piccole imbarcazioni per celebrare 
l'unione o il ricongiungimento della coppia divina è visibile 
sullo sfondo." 

Gli abitanti di Nasso vedevano e celebravano Arianna in due 
forme diverse. Secondo i loro storici, una festa di afflizione 
veniva tenuta per l'Arianna mortale, e una festa di gioia per 
un'altra Arianna, colei che Dioniso aveva preso in moglie." Il 
dio stesso a Nasso veniva celebrato in due figure diverse. Nell'u- 
na egli si chiamava Dioniso Meilichios, e la sua maschera veniva 
intagliata nel legno di fico. Nell'altra egli era il Bakcheüs estatico, 
e la sua effigie era di legno di vite. In Dioniso Meilíchios, il cui 
epiteto € lo stesso usato per lo Zeus sotterraneo, che appare su 
rilievi votivi ateniesi nelle forme di un gigantesco serpen- 


123. G. Welter, Altjonische Tempel I. Der Hekatompedos von Naxos, in AM, 
XLIX, 1924, pp. 17-22. Date le sue cospicue dimensioni il tempio appartene- 
va certamente al dio principale dell’isola, che era Dioniso. Poseidone contesta- 
va invano la sua supremazia, cfr. Plutarco, Quaestiones conviviales, IX, 6, 1. 
124. Stefano di Bisanzio, Ethnicorum quae supersunt, s.v. Aovovoía. 

125. Affreschi murali nella casa di Pammachius, sotto la chiesa dei SS. 
Giovanni e Paolo a Roma, e sulla parte frontale di un sarcofago con la 
raffigurazione di un porto in Vaticano, Helbig, Führer*, I, n. 232. Una inter- 
pretazione del contenuto e non della localizzazione geografica, che in entram- 
be le raffigurazioni appare idealizzata, si trova nel mio saggio Die Göttin mit der 
Schale, in Niobe, 1949, pp. 208-30. Il giovane Dioniso versa vino nella coppa 
che la dea Arianna porge in trepida attesa. La piccola figura femminile 
accanto a lei € la nutrice Korkyne, la cui tomba - la reinterpretazione di una 
« tomba di Arianna » — veniva mostrata a Nasso, cfr. Plutarco, Theseus, XX, 5. 
La sua presenza è decisiva per situare la scena a Nasso, cosa di cui prima non 
mi ero accorto. B. Andreae, Studien zur römischen Grabkunst, in RM, fascicolo 
complementare IX, 1963, concorda con me fino a un certo punto, ma inter- 
preta la scena come se fosse un'immagine dell'aldilà. Tuttavia proprio gli 
Eroti rappresentati sulle barche in queste raffigurazioni (anche su una pittura 
perduta del Sepolcro Corne, Andreae, of. cit., tavv. 78-79) mentre si avvicina- 
no all'isola possono essere collocati nella maniera piü naturale in questo 
mondo. Sono da considerare come una riproduzione idealizzata delle feste 
nassiche attorno all'isola del matrimonio. 


126. Plutarco, Theseus, XX, 5. 


127. Ateneo, III, 78 c, secondolo scrittore di Nasso Aglaosthenes o Aglosthe- 
nes, fr. 4, in Jacoby, FgrH, 499. 
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te,” possiamo riconoscere l'antico seduttore delle nozze nella 
grotta; in Bakcheüs il giovane sposo delle nozze sull'isola. Con il 
suo nome é connessa l'immagine del tiaso dionisiaco, la schiera 
vagabonda delle Baccanti e di esaltati esseri maschili, nello stato 
di potenziamento della z0é, che l'arte minoica non rispecchia. 
La descrizione dell'arrivo dello sposo con un tale seguito rimase 
riservata all'arte e alla poesia di età più tarde. Ma il nucleo del 
rito, le « nozze sublimi », sin da tempi antichi era associato con 
Nasso, oltre che con Creta. A Nasso si indicava anche il luogo 
dell'ascesa al cielo: il monte Drios. Secondo la scarna narrazione 
di uno storico, Dioniso apparve a Teseo in sogno, lo scacció con 
minacce, e nella notte condusse Arianna sul monte. Là scom- 
parvero, egli per primo, poi anche Arianna.'” Certamente que- 
sto non era solo lo scenario della scomparsa, bensi anche quello 
dell'epifania. Esso richiama alla memoria lo scenario delle visio- 
ni minoiche. 

Arianna e Aridela, ai cui due nomi corrisposero rispettiva- 
mente le due età del suo culto, era certamente la Grande Dea 
Lunare del mondo egeo. Ma il suo legame con Dioniso mostra 
come essa fosse al tempo stesso ben più della luna. Le dimensio- 
ni delle apparizioni celesti non offrono una cornice sufficiente a 
contenere una tale divinità. Così come Dioniso è la realtà arche- 
tipica della z0é, Arianna è la realtà archetipica del farsi dell'ani- 
ma, la cui insorgenza fa si che una qualsiasi creatura vivente 
divenga un essere individuale. Nulla piü dell'insorgere dell’ani- 
ma appartiene alla z0é, che ne ha bisogno per trascendere lo 
stadio di seme. La zóé aspira all'anima e ogni concepimento dà 
luogo a una psicogonia. Ad ogni concepimento nasce un'anima. 
Questo è l'evento contenuto nell'immagine della donna in quan- 
to colei che concepisce, che dona l'anima agli esseri viventi; e 
questa immagine si riflette nella luna, sede mitologica delle 
anime.'” L'immagine di una sorgente femminile di anime e il 
suo riflesso "' — la Grande Dea Rea e Persefone, solo in apparen- 
za due, nella loro essenza profonda una sola — sovrastano la 
Creta minoica. 

Questa figura é una figura archetipica, che di per sé esprime 
la stessa dualità e identità di madre e figlia, espresse da Demetra 
e Persefone a Eleusi."* La coppia di divinità costituita da Dioni- 


128. Cook, Zeus, cit., pp. 1108-10, figg. 944-946. 
129. Diodoro Siculo, V, 51, 4. 


130. Sivedala mia Seelenwanderungslehre bei Ennius, in Pythagoras und Orpheus, 
19503, pp. 77 sgg. 

131. Secondo i pitagorici era Rea; cfr. il mio Pythagoras und Orpheus, in Werke, 
I, 1966, pp. 49 sg.; nny óuavouris secondo Nikomachos. 

132. Si veda il mio Eleusis, 1967, pp. 32 sg. 
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so e da Arianna, riunendo due figure archetipiche, mette in 
scena per noi l'eterno insorgere e l'eterno trascorrere della zóé, 
rispettivamente nella generazione e lungo la generazione dei 
singoli esseri viventi. Questo succede di continuo e nella stessa 
maniera quasi senza soluzione di continuità. Nella religione 
greca, ma anche già nella religione e nella mitologia minoiche, 
la z0é assume la forma maschile, la genesi delle anime la forma 
femminile. 


Seconda parte 
Il mito e il culto dei Greci 


1. I mati dell'arrivo 


I 
Dalla storia della scienza 


La storia delle scienze appartiene alla storia dello spirito, 
intesa nel senso più ampio. Ma se noi interpretiamo « spirito » 
in maniera molto concreta come apertura e ampliamento, non 
tutti gli eventi della storia della scienza sono allo stesso tempo e 
modo eventi della storia dello spirito.' L'accumularsi di nozioni 
che possono essere oggetto di elaborazione solo da parte degli 
studiosi e che non comportano nello stesso tempo un amplia- 
mento della nostra capacità di sperimentare e di pensare il 
mondo, dà luogo solo potenzialmente ad una serie di avveni- 
menti sul piano della storia dello spirito. Viceversa le incursioni 
di poeti e filosofi in regioni che prima non erano né esprimibili 
né pensabili, e che per ció stesso vengono conquistate al lin- 
guaggio e al pensiero, sono di volta in volta la storia stessa dello 
spirito nel suo continuo divenire. Molto prima di Nietzsche e 
del suo libro La nascita della tragedia le conoscenze intorno a 
Dioniso, al suo mito e al suo culto, hanno raggiunto una esten- 
sione considerevole, grazie ai risultati degli studi classici e della 
contemplazione di antiche opere d'arte. Queste conoscenze 
consentivano già di tracciare un quadro d'insieme dotato di un 
suo carattere unitario. Ma, anche se l'avrebbero meritato, tali 
conoscenze non sono mai penetrate nella storia dello spirito in 
misura pari all'ambizioso schizzo delineato da Nietzsche. 

Due precedenti descrizioni dell'elemento dionisiaco nella 
cultura greca hanno validi motivi per far parte di una ricostru- 
zione attuale, come quella che qui si intraprende. L'una, che 
risale a Karl Otfried Müller, tende piü che altro a ricostruire 
l'atmosfera che caratterizza l'arte minoica e la vita che in questa 
é rimasta fissata; essa rientra perció nell'indagine sul preludio 


l. Si veda, sopra, p. 26. 
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cretese della religione di Dioniso.’ L'altra descrizione si trova 
nel Preambolo e nell'Introduzione al Mutterrecht di Bachofen; 
ma se viene svincolata dallo schema in cui l'autore cala l'antica 
storia del mondo e la preistoria della cultura greca, essa conser- 
va il proprio valore quale caratterizzazione di Dioniso e della 
religione dionisiaca greca: 

«La forza magica con cui il signore fallico dell'esuberante 
vita naturale ha condotto su nuove strade il mondo delle donne 
si manifesta in fenomeni che trascendono i limiti della nostra 
esperienza, nonché quelli della nostra forza di immaginazione; 
e tuttavia relegare questi fenomeni nel regno dell'invenzione 
poetica significherebbe una scarsa confidenza con le oscure 
profondità della natura umana, con la forza di una religione 
che appagava i bisogni sensuali e sovrasensibili, con l’eccitabilità 
del mondo sentimentale femminile, che tanto indissolubilmen- 
te combina l’immanente e il trascendente, e infine una totale 
incomprensione del grandissimo fascino della lussureggiante 
natura meridionale. In tutti gli stadi del suo sviluppo il culto 
dionisiaco ha mantenuto lo stesso carattere che aveva quando 
per la prima volta fece il suo ingresso nella storia. Con la sua 
sensualità e il significato che dà all’offerta dell’amore sessuale, 
intimamente connaturato alla condizione femminile, esso è 
entrato in un rapporto d’elezione con il mondo delle donne 
piegandolo in una direzione affatto nuova. In quel mondo ha 
trovato le sue più leali alleate, le sue serventi più assidue, e sul 
suo entusiasmo ha fondato tutta la propria forza. Dioniso è il 
dio delle donne nel senso più pieno della parola, la fonte di 
tutte le speranze sensuali e sovrasensibili delle donne, il centro 
dell’intera esistenza femminile; perciò egli è stato riconosciuto 
dapprima da loro in tutta la sua gloria, si è rivelato a loro, e sono 
state le donne a propagare il suo culto e a portarlo alla vitto- 
ria ».* 

Il gran numero di notazioni che si combinano in questo 
quadro d’insieme riflette la ricchezza del materiale, che invero 
mostra anche grandi lacune. Indipendentemente dai suggeri- 
menti di Bachofen, un quadro simile a quello da lui tracciato 
emerge dal materiale stesso. Alla prospettiva di Bachofen in 
tutta la più recente letteratura scientifica su Dioniso, non si può 
contrapporre nulla che sia altrettanto completo ed umano. O i 
dati si disgregano, oppure il quadro si presenta con tinte assai 
meno calde e dominate piuttosto dal più esasperato estremi- 
smo. « Chi è Dioniso? » — si chiedeva Otto. E rispondeva: « Il dio 


2. Si veda, sopra, pp. 45 sg. 
3. Si veda il mio Johann Jakob Bachofens Porträt, 1963, p. 27. 
4. J.J. Bachofen, Das Mutterrecht, in Gesammelte Werke, Il, 1, Basel, 1948, p. 45. 
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dell'estasi e del terrore, della ferocia e della più radiosa libera- 
zione, il dio folle, la cui apparizione getta la stirpe umana nella 
pazzia, annuncia già nel suo concepimento e nella sua nascita 
l'aspetto misterioso e contraddittorio della sua natura ...». Il 
« dio folle » non sta fra virgolette in Otto, perché dalsuo uno 
di vista la realtà di Dioniso, la sua essenza, € espressa pienamen- 
te dalla parola «folle». E tuttavia si trattava altresi di una 
citazione. 

E Omero che - in uno dei rari casi in cui menziona il dio — lo 
chiama mainömenos Diönysos, il « folle Dioniso ».* E evidente che 
Omero definisce Dionisocosi per il potere che egli esercita sulle 
donne: dapprima sulle sue mitiche nutrici, poi anche su tutte le 
altre donne. Il poeta, che non apprezzava senza riserve neppu- 
re il vino, con questa parola voleva definire uno stato di aliena- 
zione transitorio; quella capacità di esaltare che Platone consi- 
dera una proprietà del vino — del mainömenos oînos — al pari del 
suo carattere divino. Cosi Platone cita Omero ed é per noiil suo 
migliore interprete." Le donne non avevano bisogno del vino 
quando Dioniso le esaltava: la loro esaltazione dionisiaca appa- 
riva peró analoga all'ubriachezza. 

Otto interpretó diversamente la qualifica data da Omero a 
Dioniso: « Un dio folle! Un dio alla cui natura appartiene il 
fatto di essere folle! Che cosa hanno mai sperimentato e visto gli 
uomini ai quali non poté non imporsi la mostruosità di questo 
modo di rappresentarsi il dio?» si chiede Otto in un altro 
passo." La sua concezione di fondo era che le immagini degli dei 
giungessero all'uomo dall'esterno, anche nel caso in cui esse 
emergevano dagli abissi primordiali che si annidano nell'uomo 
stesso. Il modo in cui Dioniso si manifesta come essere divino, il 
carattere fondamentale della sua natura sarebbe stata la follia. 
Una follia connaturata al mondo stesso, non quell'alterazione 
passeggera o permanente che puó colpire un uomo come ma- 
lattia; non un'affezione dunque, né una degenerazione della 
vita, ma la compagna della sua perfetta salute; ed é qui il caso di 
citare le parole di Nietzsche. Dioniso é « l'ebbrezza che aleggia 


5. W.F. Otto, Dionysos: Mythos und Kultus, Frankfurt am Main, 1939?, p. 62. 
6. Iliade, v1, 182. 

7. Ibid., vi, 264-265. 

8. Leges, VI, 773 d: uawóyevoc uèv olvog éyxexvuévoc Lei, xoAatóuevog 
dè darò vipovtos étépov BEoV, «il vino forte versato [nel cratere] bolle fino 
ache non viene temperato dall'altro dio, quello sobrio [l'acqua] [per diventare 
una buona bevanda] ». Secondo Leges, II, 672 il vino è stato dato agli uomini 
affinché « diventino matti » (iva pav@pev). In Euripide, Bacchae, 130: parvó- 
pevor Zatvoor sono i Satiri ubriachi, come sempre in Euripide, Cyclops, 618: 
uavvóuevoc KixAwwy è il Ciclope ubriaco. 

9. Otto, Dionysos, cit., p. 126. 
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ovunque ci sia concepimento e nascita, e che é tanto sfrenata da 
potersi sempre trasformare in distruzione e morte. Egli é la 
vita» — ció vale anche per Otto," ma e solo la vita in uno stato 
particolare: «la vita, che nel suo traboccare diventa follia e che 
nel suo piü profondo godimento é strettamente congiunta alla 
morte », non la zóé che viene messa alla prova dal suo opposto 
assoluto, thánatos, senza che il suo nucleo ne venga intaccato." 

E particolarmente significativo che Otto si distingua da 
Bachofen proprio là dove gli si accosta maggiormente: " «Non 
dobbiamo mai dimenticare che il mondo dionisiaco è soprattut- 
to un mondo femminile. Sono le donne a risuscitare Dioniso e a 
nutrirlo, le donne lo accompagnano dove va e dove si ferma, le 
donne lo attendono e sono le prime ad essere sopraffatte dalla 
sua follia. Per questo motivo, benché il piacere e la lascivia 
emergano così brutalmente dalle ben note raffigurazioni arti- 
stiche, ciò che è propriamente erotico resta soltanto un elemen- 
to periferico. Molto più importanti dell’atto sessuale sono l’atto 
di partorire e di nutrire ... Il trauma terribile del parto, l'aspetto 
selvaggio che è proprio del materno quale forma primigenia, e 
che può manifestarsi in modo terrificante non soltanto presso 
gli animali, mostrano la più intima essenza della follia dionisia- 
ca: lo sconvolgimento dei fondamenti della vita nel turbinio 
della morte. Dal momento che tale tumulto è in agguato e si fa 
sentire nel più profondo dell'essere, tutta l'ebbrezza vitale è 
stimolata dalla follia dionisiaca, ed è pronta a oltrepassare i 
confini dell’estasi per diventare pericolosa ferinità. La condizio- 
ne dionisiaca è un fenomeno primario della vita — di cui anche il 
maschio è costretto a essere partecipe in ogni momento genera- 
tore della sua esistenza creativa ». 

Dioniso non fu però mai e in alcun luogo una divinità della 
nascita. Nel suo mito non c’è posto per una nascita normale. 
Egli ha ben poco a che fare con il parto delle donne; assai più ha 
a che fare con il rigoglio in esse della pienezza vitale, del latte e 
della forza corporea, con le loro peculiarità di nutrici e di 
Menadi. Per illustrare l'unione di pienezza vitale e di potenza 
letale in Dioniso, e spiegare così la follia dionisiaca, Otto si 
richiama all’esperienza dei popoli: « Là dove si muove la vita, è 
vicina pure la morte ». Nei limiti in cui questa esperienza ri- 
guarda la nascita, non tocca la sfera di Dioniso, ma quella di 
altre divinità. Ilizia, Artemide, o una grande dea come Era, che 
abbraccia tutti gli aspetti dell’esistenza femminile, venivano 
invocate, quando si trattava della selvaggia esperienza del par- 


10. /bid., p. 131. 
11. Si veda, sopra, pp. 19 sg. 
12. Otto, Dionysos, cit., p. 132. 
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to. La vicinanza alla morte nell'amore rientra già nella sfera di 
Dioniso, ma l'erotismo peculiare delle donne dionisiache, che 
escludeva gli uomini dalle loro feste estatiche, e che Otto voleva 
spiegare facendo riferimento alla gravidanza e all’allattamento, 
è più probabilmente connesso — il che sembra essere qui il 
punto decisivo — con le loro superiori capacità visionarie. 
Otto cita pure Die Weltalter di Schelling: ' « Dopo Aristotele è 
divenuto addirittura un luogo comune per l’uomo affermare 
che nessuno può compiere qualcosa di grande senza una com- 
ponente di follia. Noi diremmo piuttosto: senza una costante 
sollecitazione alla follia ». E Otto aggiunge: « Chi genera qual- 
cosa di vitale deve sprofondare negli abissi primordiali, dove 
abitano le potenze della vita. E quando egli riemerge, c'è un 
lampo di follia nei suoi occhi, perché laggiù la morte convive 
con la vita ». Appare evidente che a Otto non interessava la 
definizione medico-patologica di ciò che i Greci chiamavano 
mania, e lui e Schelling « follia », bensì il tentativo di chiarire in 
maniera per così dire « visionaria » uno stato in cui le forze vitali 
dell’uomo sono intensificate al massimo grado, e il conscio e 
l'inconscio trapassano l'uno nell'altro come attraverso una brec- 
cia. In tale stato sarebbe possibile avere un'esperienza di Dioni- 
so, O se non proprio una visione di lui, almeno sarebbe possibile 
sperimentare il « dionisiaco »: parola a cui Otto preferisce il 
nome del dio, e proprio per questo egli va oltre Nietzsche. 
L'aggettivo « dionisiaco » era usato dagli stessi Greci come 
sostantivo plurale per designare le feste, in cui si compiva o si 
sperimentava appunto ció che piü corrispondeva alla divinità 
festeggiata: il dionisiaco nelle « Dionisie ». Il singolare era usato 
per tutte le concrete particolarità, in cui consisteva l'elemento 
dionisiaco della festa. L'espressione trova il suo fondamento 
nella lingua e nella realtà del mondo greco, e tuttavia fu Nietz- 
sche il primo a introdurla nella storia dello spirito. Egli indicó la 
via che consenti di accantonare l'immagine di Dioniso e del suo 
operare che era propria di Bachofen e apri la strada al punto di 
vista di Otto. Riporto qui le parole della sua descrizione, che piü 
si discostarono dalla direzione indicata da Müller e da Bach- 
ofen, lungo la quale pure sarebbe stato possibile giungere alle 
origini della religione dionisiaca:" « Un turbine afferra tutto 
ció che é spento, marcio, rotto, appassito, lo avvolge roteando 
in una rossa nube di polvere e come un avvoltoio lo porta in 
alto. I nostri sguardi cercano confusi ció che si é dileguato, 
poiché quello che vedono é come salito alla luce dorata da uno 


13. Ibid., p. 127. 
14. F. Nietzsche, Die Geburt der Tragódie, Leipzig, 1872, par. 20 verso la fine. 
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sprofondamento, cosi pieno e verde, cosi rigogliosamente vivo, 
cosi appassionatamente sconfinato . 

Là dove Nietzsche restó piü vicino "alie fonti antiche che a 
questo «incantesimo dionisiaco », il cui esempio per lui era 
l'effetto creato dalla musica di Wagner, la sua descrizione di- 
venta una fiaba: «Sottol'incantesimo del dionisiaco non solo si 
restringe il legame fra uomo e uomo, ma anche la natura 
estraniata, ostile o soggiogata celebra di nuovo la sua festa di 
riconciliazione col suo figlio perduto, l'uomo. La terra offre 
spontaneamente i suoi doni, e gli animali feroci delle terre 
rocciose e desertiche si avvicinano pacificamente. Il carro di 
Dioniso é tutto coperto di fiori e di ghirlande: sotto il suo giogo 
si avanzano la pantera e la tigre. Si trasformi l'inno alla "gioia" 
di Beethoven in un quadro e non si rimanga indietro con 
l'immaginazione, quando i milioni si prosternano rabbrividen- 
do nella polvere: cosi ci si potrà avvicinare al dionisiaco. Ora lo 
schiavo é uomo libero, ora s'infrangono tutte le rigide, ostili 
delimitazioni che la necessità, l'arbitrio o la “moda sfacciata” 
hanno stabilite fra gli uomini. Ora, nel vangelo dell'armonia 
universale, ognuno si sente non solo riunito, riconciliato, fuso 
col suo prossimo, ma addirittura uno con esso, come se il velo di 
Maia fosse stato strappato e sventolasse ormai in brandelli 
davanti alla misteriosa unità originaria. Cantando e danzando, 
l’uomo si manifesta come membro di una comunità superiore: 
ha disimparato a camminare e a parlare ed è sul punto di 
volarsene in cielo danzando. Dai suoi gesti parla l’incantesimo. 
Come ora gli animali parlano, e la terra dà latte e miele, così 
anche risuona in lui qualcosa di soprannaturale: egli sente se 
stesso come dio, egli si aggira ora in estasi e in alto, così come in 
sogno vide aggirarsi gli dèi. L'uomo non è più artista, è divenu- 
to opera d'arte: si rivela qui fra i brividi dell'ebbrezza il potere 
artistico dell'intera natura, con il massimo appagamento estati- 
co dell'unità originaria ». 

Cosi Nietzsche illustrava e interpretava il suo « Greco dioni- 
siaco »: ora appoggiandosi alla tradizione, alle Baccanti di Euri- 
pide per esempio, ora abbandonandosi di nuovo alla propria 
fantasia. La donna dionisiaca, il secondo personaggio del dram- 
ma dopo il dio, egli la ripudiava in maniera quasi altrettanto 
patologica di come più tardi trattò « Arianna ».^ Tanto più 
faceva attenzione a tenere distinto da questa immagine il « Bar- 
baro dionisiaco » con la sua « smodata frenesia sessuale ». Egli 
aveva premesso alla caratterizzazione globale prima citata uno 
studio comparato che ne rendesse l’efficacia più persuasiva per 


15. Ibid., par. 1 verso la fine. 


16. Si veda il mio Nietzsche und Ariadne, in Der hóhere Standpunkt, 1971, pp. 39- 
49. 
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la scienza: « O per l'influsso delle bevande narcotiche » — Nietz- 
sche non fa espressa menzione del vino per attribuire a Dioniso 
lo stato di ebbrezza in quanto tale — « cantate da tutti gli uomini 
e dai popoli primitivi, o per il poderoso avvicinarsi della prima- 
vera, che penetra gioiosamente tutta la natura, si destano quegli 
impulsi dionisiaci, nella cui esaltazione l'elemento soggettivo 
svanisce in un completo oblio di sé. Anche nel Medioevo tede- 
sco schiere sempre piü vaste si agitavano sotto lo stesso potere 
dionisiaco, cantando e danzando, muovendosi da un luogo a un 
altro: in quei danzatori di San Giovanni e di San Vito noi 
riconosciamo i cori bacchici dei Greci, con la loro preistoria in 
Asia Minore, sino a Babilonia e alle Sacee orgiastiche. Ci sono 
uomini che, per mancanza d'esperienza o per ottusità, distolgo- 
no lo sguardo da tali fenomeni come da “malattie popolari”, 
schernendoli o compiangendoli nella coscienza della propria 
sanità: i poveretti non sospettano certo quanto cadaverica e 
spettrale apparirebbe appunto questa loro “sanità”, quando 
passasse loro accanto fremendo la vita ardente degli invasati da 
Dioniso ». 

Così Nietzsche si riconosce nell’« esaltazione », nella « volon- 
tà » di Schopenhauer così come egli lo concepiva, perché Scho- 
penhauer — insieme a Wagner — era in quel tempo la sua guida 
verso il principio cosmico da lui identificato con Dioniso. Nietz- 
sche metteva in primo piano il carattere dirompente del dionisia- 
co. In tutto ciò l’unico elemento che sembrava accettabile al 
mondo scientifico, il paragone con un’epidemia religiosa, fu 
difeso e salvato dall’amico di Nietzsche, Erwin Rohde. Accanto 
al carattere dirompente, che è un tratto psicologico, Rohde 
valorizzò il carattere irrompente, un supposto tratto storico, e 
sostenne che la religione di Dioniso aveva avuto origine fuori 
dalla Grecia. Egli riteneva che l’irruzione del culto, che al pari 
di Nietzsche riconosceva unicamente come il culto dell’esalta- 
zione, fosse avvenuta relativamente tardi, «in seguito a un 
movimento religioso che potremmo quasi definire una rivolu- 
zione ». Con ciò nella vita greca entrò « un elemento estraneo e 
nuovo », di cui in Omero si possono scorgere al massimo le 
prime avvisaglie.” Così si giungeva circa alla stessa datazione 
proposta da Wilamowitz, che collocò l’irruzione in Grecia di 
Dioniso, proveniente dalla Lidia paese del vino, « non prima 
dell’VIII secolo »: " un’opinione confutata poi dalle tavolette di 
Pilo, che risalgono al XIII secolo." 


17. E. Rohde, Psyche, Freiburg i. Br., 1898°, II, p. 5. 


18. U. von Wilamowitz-Moellendorff, Der Glaube der Hellenen, I, Berlin, 
1931, p. 60. 


19. Si veda, sopra, pp. 13 sg. 
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Rohde cercava l'origine della religione di Dioniso in Tracia, 
un paese che non rientrava tra i più antichi produttori di vino 
del Mediterraneo, i cui abitanti secondo il punto di vista greco 
non riuscirono mai ad apprendere il corretto uso del vino e se 
ne servivano come eccitante anche in guerra." La sua ben 
documentata descrizione dell'entusiasmo delle tribü tracie al- 
l'insegna del dio « che peri Greci più tardi si chiamò Dioniso »,” 
la sua descrizione di usi cultuali estatici nelle loro forme più 
selvagge e licenziose determinò il corso degli studi successivi. 
Rohde provvide a fornire l’impalcatura storica del quadro ab- 
bozzato da Nietzsche, e nello stesso tempo lo corresse. La corre- 
zione doveva consistere nel fatto che Rohde rappresentò questo 
modo di sperimentare «le vertigini della piena vita divina » 
come « una goccia di sangue estraneo nel sangue greco », come 
una corrente che da settentrione « scese spumeggiante in Gre- 
cia ». Mai fu portata una prova per documentare che la religione 
dionisiaca si era propagata dal Nord verso il Sud, e non come la 
coltivazione della vite, dal Sud verso il Nord, forse rinforzata da 
correnti secondarie dall’Est e dal Nord della Grecia stessa, che 
vi giunsero quasi seguendo delle vie traverse rispetto alla strada 
diretta proveniente da Creta. Una delle vie attraverso cui il 
patrimonio culturale minoico trasmigrò attraverso il Mar Egeo 
fino alle immediate vicinanze della Tracia è attestata dal ritro- 
vamento di una ricca tomba micenea a Skopelos, l’antica Pepa- 
rethos.” Secondo la tradizione Stafilo, l'eroe « grappolo d’uva », 
un doppione del dio del vino Dioniso, venne da Creta per 
colonizzare la piccola isola delle Sporadi, celebre per il suo 
vino. 

Nonostante tutto ció, é il tratto tendente all'esplosione e 
all'esasperazione che domina l'immagine del dionisiaco in tutte 
le esposizioni moderne. Ció va ascritto a dubbio merito di 
Nietzsche e ha esercitato il suo influsso non solo su Otto ma 
anche su studiosi più sobri, i quali hanno scorto il nucleo della 
religione dionisiaca nell'orgiasmo," e cioè, in conformità ai dati 
storici, nell'orgiasmo delle donne, per cui venne coniato il nuo- 


20. Pausania, IX, 30, 5. 


2]. E. Rohde, Die Religion der Griechen, in Kleine Schriften, Tübingen, 1901, 
p. 332. 


22. N. Platon, ‘O tápos tod Etapúlov, in « Kretika Chronika », III, 1949, 


pp. 534 sgg. 
23. Diodoro Siculo, V, 79, 2; [Scymnus], Orbis descriptio, in Geographi Graeci 
Minores (a cura di Müller, Paris, 1855, I, pp. 219, 580-82). 


24. M.P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, 1, München, 19552, p- 564. 
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vo termine di « Menadismo ».” Tale termine è storicamente 
altrettanto poco fondato del termine « Orfismo », e suggerisce 
l'inesatta nozione che si trattasse di un fenomeno a sé stante. 
Per questo fenomeno la definizione medico-patologica di « iste- 
ria collettiva » è la più convincente, sia pure per designare un 
caso limite che caratterizzó solo marginalmente il culto di Dio- 
niso. E erroneo porre le origini del culto in «spontaneous 
attacks of mass hysteria »; e come testimonianza delle origini 
non basta citare Aldous Huxley: « ritual dances provide a reli- 
gious experience that seems more satisfying and convincing 
than any other ... It is with their muscles that they most easily 
obtain knowledge of the divine »." Questa concezione è confu- 
tata dalle tradizioni riguardanti l'arrivo del dio in Grecia. 


25. H. Jeanmaire, Dionysos, Paris, 1951, p. 157; E. R. Dodds, The Greeks and the 
Irrational, Berkeley-Los Angeles, 1951, p. 270. 


26. Ibid., p. 271. 


Il 
Forme dell’arrivo 


Determinate forme di culto mostravano Dioniso come il dio 
che arriva. Otto, che più di tutti gli altri studiosi vide in lui 
« colui che arriva, il dio dell’epifania », soggiunge che la sua 
« apparizione è molto più incalzante e più vincolante rispetto a 
quella di qualsiasi altro dio »;' ma la ricostruzione storica può 
raggiungere un grado molto maggiore di concretezza. Bisogna 
cercare di definire con la massima esattezza possibile il modo oi 
modi e le forme delle epifanie di Dioniso. Per l’epifania di un 
dio esisteva in greco, oltre alla parola epipháneia, anche la parola 
epidemia,’ Y« arrivo nel paese », presso un determinato popolo o 
in una comunità, come erano i démoi attici. Una « epidemia » 
divina, la cui affinità con la « visita » da parte di una malattia è 
innegabile almeno in un punto — era comunque l’irrompere di 
qualcosa in grado di sopraffare — si può concepire secondo tre 
forme storiche. 

L’imprevedibile sopraggiungere di una nuova esperienza, su 
cui poté essere fondata una nuova religione, o per mezzo della 
quale una vecchia religione poté essere rinnovata o arricchita, è 
una forma che, se fosse tramandata in modo attendibile, do- 
vrebbe stare al primo posto nella considerazione dello storico 
delle religioni; ma per quanto riguarda le religioni dotate di 
mitologia tale forma non è quasi mai individuabile con certezza. 
Riguardo a tali religioni una simile esperienza va piuttosto 
considerata come qualcosa che precede la religione e la mitologia 
tramandate, come qualcosa che sta « prima» del loro inizio, 


1. Otto, Dionysos, cit., p. 75. 


2. L. Weniger, Theophanien, altgriechische Gótteradvente, in ARW, XXII, 1923- 
1924, pp. 16 sgg. 
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come loro presupposto. La seconda forma sarebbe l'avvento 
assolutamente reale di un culto missionario; proprio la religio- 
ne dionisiaca sembra mostrare tanti tratti del genere da poter 
essere definita una « religione missionaria », e da questo punto 
di vista un'anticipazione del Cristianesimo.’ Ma i Greci festeg- 
giavano spesso l'avvento di divinità anche quando la presenza 
di un dio veniva rivelata dal ricorrere di un particolare periodo 
dell'anno, del giorno, della fase lunare. Questa terza forma di 
arrivo viene contraddistinta dall’invocazione che la precede; si 
crea cosi la correlazione fondamentale, grazie a cui la ricorren- 
za segnata dal calendario diventa di volta in volta un evento 
divino. 

Persino in visibile dipendenza da un evento celeste questa 
correlazione tra l'uomo e un fenomeno cosmico affatto natura- 
le puó dar luogo a una sconvolgente « epidemia » divina, anzi 
puö far si che essa si ripeta regolarmente. « Quale tremore ha 
scosso i rami del lauro di Apollo! Trema l'intera travatura! ». 
Così dice Callimaco nell'Inno ad Apollo, là dove il poeta unisce il 
peana, il canto con cui s'invoca il dio, alla descrizione dell'epifa- 
nia, che è tutt'uno con l'alba del giorno festivo.’ L'esperienza 
del profeta ebreo Isaia, che vede e sente il Serafino, € identica: 
« Le traverse della tenda si scossero alla voce di colui che chia- 
ma ».' L'invocazione delle donne dell'Elide* consente certa- 
mente di giungere alle stesse conclusioni. Ma anche la seconda 
forma, la reale forma storica dell'« arrivo nel paese », puó esse- 
re ricostruita in base alle sue ripetizioni cultuali: l'epidemía di 
Dionisosu una nave. Questa forma merita di venire trattata per 
prima. La terza forma, la risposta del dio all'invocazione, non 
trova la sua esclusiva giustificazione in un periodo di tempo 
esistente in natura come l'anno solare. Poteva anche aver luogo 
allo scadere di una trieteris, un periodo di due anni che era in 
vigore in molte regioni della Grecia, e che va compreso secondo 
la logica ad esso inerente. 


3. Si veda il mio Umgang mit Göttlichem, 19617, p. 17. 
4. J. Leipoldt, Dionysos, in « " AyyeXoc », Leipzig, 1931. 


5. Si veda il mio Hegels Wiederentdeckung der Götter Griechenlands, in Der höhere 
Standpunkt, 1971, pp. 90-107. 


6. Si veda il mio Apollon-Epiphanien, in Niobe, 1949, pp. 151-72. 
7. Is, 6, #, nella traduzione di M. Buber e F. Rosenzweig. 

8. Si veda, sotto, p. 178. 

9. Si veda, sotto, p. 194. 


III 
Gli arrivi in Attica 


È alla cospicua tradizione ateniese, trasmessa per via lettera- 
ria, epigrafica e monumentale, che dobbiamo un quadro così 
dettagliato delle feste dionisiache annuali in Attica, quadro che 
non possediamo per nessun’altra regione greca, né sulla terra- 
ferma né sulle isole. Il primo fatto di rilievo in questo anno 
festivo è che si tratta veramente di un anno che ricomprende 
tutte le feste di Dioniso, a date fisse e regolari. Nei paesi vicini, 
in Beozia e oltre, in particolare a Delfi, che dal punto di vista 
religioso era tanto importante anche per Atene, era in vigore 
l'enigmatico periodo di due anni. Che tale periodo implicasse 
un'altra possibilità di onorare il dio, non del tutto identica al 
culto annuale, é dimostrato dal fatto che gli Ateniesi ritenevano 
importante parteciparvi, e inviavano proprie concittadine nel 
collegio femminile che celebrava a Delfi le feste tipiche del 
periodo biennale. Anzi, essi facevano ció ogni anno,' perché la 
cosiddetta trieteris comprendeva due di queste feste, l'una diver- 
sa dall'altra. E non si trattava certo di innovazioni introdotte a 
Delfi. A ció si oppone infatti la grande diffusione del periodo 
biennale, che viene testimoniato a Creta in rapporto allo sbra- 
namento di un toro intero, la quasi incredibile forma arcaica di 
un sacrificio trieterico.” Se nel culto delfico di Dioniso si fosse 
trattato di un’innovazione, avrebbero potuto introdurla anche 
gli Ateniesi. A loro Dioniso giunse evidentemente per una via 
particolare, in un periodo in cui altrove esisteva già il culto 
trieterico. Tuttavia la consapevolezza del legame proprio con 
quella antica religione caratterizzata dal periodo di due anni 


l. Pausania, X, 4, 3: ragà Etog, « ogni anno »; cfr. anche Tabulae Heracleen- 
ses, 1, 101. 


2. Si veda, sopra, pp. 97 sg. 
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sembra conservarsi o rinnovarsi dopo che il culto del dio fu 
costituito in Attica sulla base dell'anno dionisiaco e si manifestó 
una differenza nella celebrazione delle relative feste. 

L'anno dionisiaco € l'anno delle vigne, dei vigneti e delle 
cantine. Ció che vi accade ha per scenario il cielo, la terrae i 
recipienti del vino, che rappresentano altresi la sfera sotterra- 
nea. Ai miti dell'arrivo di Dioniso dobbiamo la prova che la vite 
— anche quella selvatica — era allora sconosciuta al paesaggio 
dell'Attica. Essi rientrano fra i miti dei portatori di colture — in 
questo caso la coltivazione della vite —, che hanno origini molto 
lontane e conservano la memoria di reali esperienze preistori- 
che: ne è un esempio il mito di Prometeo, portatore del fuoco, 
che, qualunque fosse il nome con cui veniva individuato, era 
ampiamente diffuso già nella più recente Età della Pietra, arric- 
chendo la sua figura di determinazioni, da un territorio all’al- 
tro, in base alle diverse fonti da cui derivava il fuoco e alle 
ulteriori esperienze con i metalli suscettibili di fusione.’ Diverse 
comunità vinicole locali, i démo? di vignaioli dell Attica, conser- 
vavano il ricordo di avere dovuto imparare la coltivazione della 
vite. Ma non in maniera profana, bensi quasi si trattasse di riti 
misterici, che da se stessi non avrebbero certo inventato né 
capito. 

Quando la storiografia si sviluppò fino a diventare una sorta 
di cronaca universale, essa stabili persino una cronologia relati- 
va: quel Dioniso, che era giunto in Attica e vi aveva portato la 
coltivazione della vite, avrebbe preceduto quello nato in Tebe, 
nel Palazzo reale di Cadmo.* Questo tentativo di istituire una 
differenziazione cronologica e cultuale non é del tutto irrile- 
vante per la storia della cultura e della religione, che per più di 


3. Si veda il mio Persephone und Prometheus: Vom Alter griechischer Mythen, 
1965; Prometheus: Archetypal Image of Human Existence, 1963, p. 70. 


4. Gerolamo, in Eusebio, Chronicon (a cura di R. Helm, Leipzig, 1913) riferi- 
sce per il 1497 a.C.: « Dionysus verum non ille Semelae filius cum in Atticam 
pervenisset, hospitio receptus a Semacho filiae eius capreae pellem largitus 
est»; e per il 1387 a.C.: « Dionysus, qui Latine Liber pater, nascitur ex 
Semele »; si veda Eusebio, Chronicorum Libri Duo, Il, a cura di A. Schoene, 
Berlin, 1875, II, p. 28: 'AuneXovoyí(a nò Atovócov Eyvwelodn, odxi toù èx 
Zen£äng; P. 30: xa1à ’Augixtimva tOV Aguxadiwvos vióv TUVÉS qaot 
Auövuvoov Eis thv 'Avwajv tidóvia Eevodi val Enuóxon xai tii duyatoì 
avrod vepo(óa dworioaodar. Éregos ô’ "jv obtos (Ñ 6 èx) ZeuéAng (così 
integro io). La distinzione può essere fatta risalire con sicurezza fino a Castore 
di Rodi nel I secolo a.C., la data dell'arrivo fino agli attidografi, gli storici 
dell'Attica, cfr. Jacoby, FgrH, pp. 269 sg. Una versione dell'arrivo secondo 
Stefano di Bisanzio, Ethnicorum quae supersunt, ed. A. Meineke, Berlin, 1849, 
p. 562 suona così: Znuayidat, dos ATuxr|c, Arno Enpóxov, du xai tais 
Yuyarodaıv Enekevwdn Auövvoog, dp’ àv ai lEpeiaı atto. 
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un motivo deve iniziare dall'Attica la sua trattazione del culto 
dionisiaco: uno di questi motivi é l'abbondanza delle tradizio- 
ni, un altro il fatto che in esse é presente un mito del portato- 
re di colture che varia a seconda della località. 

Nel quartiere dei vasai di Atene un antico manufatto in 
argilla, probabilmente del VI secolo, mostrava come Anfizio- 
ne, il terzo re pseudostorico di Atene, ospitasse Dioniso insie- 
me ad altri dèi:’ egli vi era rappresentato nell'atto di ricevere 
a banchetto un’intera processione di divinità, in cui il dio del 
vino si doveva riconoscere non altrimenti che sul cratere di 
Clizia ed Ergotimo, il cosiddetto Vaso Francois di Firenze. 
Qui egli è accompagnato dalle tre Ore (fig. 37). Evidentemen- 
te lo si immaginava presente ad Atene già prima di Anfizione, 
anche se la sua comparsa si realizzò attraverso parecchie fasi. 
È ancora nella prima fase che il terzo re apprese da lui a 
mescolare il vino con acqua e gli dedicò un altare nel sacro 
recinto delle Ore. Proprio là — probabilmente in un'iscrizione 
sull'altare — Dioniso venne definito Orthós, il « Dioniso che sta 
eretto ». Con ogni probabilità in quello stesso luogo fu anche 
eretto un fallo per lui, quale immagine cultuale.' 

L'arrivo di Dioniso per mare era reso sicuro dal ricordo 
della sua imbarcazione. Immagini vascolari del VI, secolo mo- 
strano come questa venisse portata in giro su ruote nel corso 
di una determinata festa, non è facile stabilire in quale.* Egli 
giunse attraverso la baia del Pireo, che € divenuto relativa- 
mente tardi il ben noto porto di Atene.’ A questa possibilità 
non allude alcuna notizia storica o mitica, e neppure le testi- 
monianze conservate del culto, che probabilmente era cele- 
brato nella città portuale con particolare magnificenza." Al 
Falero, che in precedenza era maggiormente utilizzato come 
porto di Atene, Dioniso veniva festeggiato in modo piuttosto 
complesso. Di per sé sarebbe stata una festa molto semplice e 
trasparente, durante la quale tralci carichi di grappoli d'uva 
venivano portati da un santuario di Dioniso ad Atene fino al 
Falero: il nome della festa — le Oscoforie — significa proprio 


5. Pausania, I, 2, 5. 

6. A. Furtwängler-K. Reichhold, Griechische Vasenmalerei, München, 1904, 
tavv. 1-2. 

7. Ateneo, II, 38 c-d; V, 179 e; si veda, sotto, p. 161 e nota 9. 

8. Si veda, sotto, pp. 166 sgg. 

9. Si veda T. Lenschau, Peiraios, in RE, XIX, 1, col. 74. 


10. Le Dionisie e un corteo in onore di Dioniso al Pireo sono attestati a partire 
dal IV, forse già dal V secolo; cfr. P. Foucart, Sur l’authenticité de la loi 
d'Evégoros, in « Revue de Philologie », seconda serie, I, 1877, pp. 168 sgg. 
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questo. Essa cadeva all'inizio del mese di Pyanopsiön, più o meno 
il nostro mese di ottobre, il mese della vendemmia secondo il 
calendario attico." Il luogo del Falero, dove l'uva veniva porta- 
ta, si chiamava Oschophörion, e se si fosse trattato di un sacrificio 
di ringraziamento a Dioniso per la vendemmia, nulla sarebbe 
stato piü naturale. 

Ma in quel luogo si innalzava un tempio di Atena,” e il 
ringraziamento era rivolto a Dioniso e ad Arianna per aver 
lasciato libero Teseo e non essere venuti con lui, l'uno quale 
persecutore e vendicatore, l'altra quale rapita." L'avventura si 
era cosi risolta felicemente grazie all'aiuto di Atena: tale era la 
versione canonica ad Atene, rappresentata dai pittori vascolari 
sulla base di un dipinto che si ammirava nel santuario di Dioni- 
so Eleuthereús.'* Quindi Dioniso non avrebbe potuto approdare 
al Falero, proprio là dove veniva ringraziato per essere rimasto 
lontano. Inoltre si trattava di una festa degli Efebi, molto più 
adatta a Teseo e alla dea che proteggeva tutti i giovani. Eppure, 
quasi a contraddire tutto ciò, i due giovinetti che conducevano 
il corteo recando grappoli d’uva indossavano abiti femminili," e 
donne li accompagnavano con cibi per accogliere quelli che 
stavano arrivando, ossia, secondo il mito di Teseo diffuso nel- 
l'epoca storica, l'eroe con i fanciulli e le fanciulle da lui salvati. E 
per finire tutti gli Efebi danzavano nudi, ciò che altrimenti 
accadeva solo per onorare Dioniso." Si impone la congettura 
che con questa festa di ringraziamento venisse celebrato il dio 
che giunse e fu accolto in età remota nella cerchia delle donne." 

I più antichi porti utilizzabili di Atene si trovavano lungo la 
costa orientale dell’Attica, e le narrazioni riguardanti gli arrivi 
di Dioniso, dapprima dalla costa orientale e poi da Occidente, 
dal confine con la Beozia, vengono messe in relazione con 


11. Si veda il fregio del calendario di Aghios Eleftherios in Atene, a cura di L. 
Deubner, Attische Feste, Berlin, 1932, tav. 35, 3. 


12. Esichio, s.v. 'GQoxoqóotov. 
13. Si veda, sopra, p. 112. 
14. Pausania, I, 20, 3. 


15. Proclo, Chrestomathia, in Fozio, Bibliotheca, p.322, 13 Bekker. La supposi- 
zione, ripresa da Deubner, Attische Feste, cit., p. 143, che l'abito femminile 
fosse in sostanza il costume ionico maschile di età piü antica, di cui si era persa 
la nozione e che perció veniva erroneamente interpretato, é una pura assurdi- 
tà. Nessuno ad Atene si sarebbe meravigliato del chitone ionico, e tutti 
l'avrebbero riconosciuto come tale. Se la tradizione parla di abbigliamento 
femminile é perché le vestigia di tempi antichi erano considerate come 
un'anomalia. 

16. Ateneo, XIV, 631 b. 


17. Si veda, sotto, pp. 159 sg. 
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villaggi di vignaioli situati in zone montagnose. Anche di questo 
ultimo arrivo non viene riferito che fosse connesso a mutamenti 
politici di cui si ha conoscenza in epoca storica." Con esso 
probabilniente ebbe inizio la seconda fase della presenza del dio 
in Atene. Riguardoa tutto ció i vasai e i pittori di vasi conosceva- 
no più dettagli di chiunque altro. E per questo motivo che i loro 
prodotti costituiscono una fonte tanto importante per la reli- 
gione dionisiaca. 

E rimasto solo un breve resoconto letterario relativo al fatto 
che Dioniso, che portò la coltivazione della vite in Attica, sia 
stato ricevuto come ospite dall’eroe fondatore del démos di 
Semachidai, e cioè da Semachos [Semaco], personaggio dal no- 
me forestiero e non indogermanico." L'immagine di questo 
arrivo acquista concretezza non tanto grazie alla cronologia, 
che portò in epoca più tarda a fissare la data del 1497 a.C., 
quanto alla geografia." Un santuario diSemaco - il suo Heróon — 
sorgeva sulla via che «fuori da Rhagon » conduceva verso il 
Laurio, nella regione delle miniere." Di tale luogo non siamo in 
grado di dire nulla di piü del fatto che doveva trovarsi in 
prossimità di Sunio, sulla punta piü avanzata dell'Attica che si 
protende in direzione sud-ovest. Da Capo Sunio in su, fino alla 
spiaggia di Maratona, che si apre verso Meridione, ci sono 
parecchi approdi favorevoli, anzi addirittura nascosti. E in uno 
di questi porti trascurati della costa rivolta verso il mondo 
insulare dell'Egeo che poté sbarcare anche la gente che traspor- 
tó di laggiü il dio con tutto ció che apparteneva al suo culto. 

Presso Semaco il dio ricevette un'accoglienza femminile. Il 
racconto mitico corrisponde ai fatti, giacché nel suo culto le 
donne erano appunto le protagoniste. A ció fu espressamente 
aggiunto che alle figlie di Semaco succedettero le sacerdotesse 
di Dioniso. Nell'altra versione si parla di una figlia soltanto, che 
ricevette in dono dal dio una pelle di daino, la nebris.”” Con ció 
non si alludeva semplicemente a un modo particolare di ve- 


18. Sir A. Pickard-Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, 2* ediz., a cura 
di J. Gould e D.M. Lewis, Oxford, 1968, p. 58: « The action of Pegasos was 
probably an incident in the gradual spread of Dionysiac cults throughout 
Greece, which was unconnected with political motives »; si veda, sotto, pp. 
160 sg. 

19. La derivazione da una parola semitico-occidentale € caldeggiata da M.C. 
Astour, Hellenosemitica, Leiden, 1965, p. 195. Nel caso specifico l'ebraico simah 
« fatto per rallegrare » € quello che si avvicina di più, in quanto possibile 
definizione perifrastica del vino. 

20. Si veda, sopra, p. 145, la nota 4. 


2]. IG, IP, 1582, 53 sg.; G.P. Oikonomos, Eine neue Bergwerksurkunde aus 
Athen, in AM, XXXV, 1910, pp. 308 sg. 


22. Stefano di Bisanzio, ed Eusebio, si veda, sopra, a p. 145, la nota 4. 
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stirsi, ma anche al dono di un rito, in forza del quale la pelle di 
daino poteva essere indossata: anche sbranare l'animale si dice- 
va nebrízein." L'azione cultuale con cui la vittima veniva smem- 
brata richiedeva la presenza di almeno due persone” (fig. 38). 
Su un'anfora del VI secolo conservata a Orvieto, un uomo 
conduce Dioniso presso l'eroe che lo ospita, la cui distinzione 
viene sottolineata da un'aquila che alle sue spalle tiene nel 
rostro un serpente. Due donne in atto di danzare e due Sileni 
itifallici sono anch'essi presenti; con ogni probabilità la scena 
rappresenta l'arrivo presso Semaco (figg. 39 a, b). Un'anfora 
attica di Agrigento mostra una coppia che riceve Dioniso. Oltre 
al dio, con un recipiente per vino e un tralcio di vite, la coppia e 
il Sileno, che non é itifallico, appare qui anche Ermes in qualità 
di guida. E, data la presenza della guida, non puó che trattarsi 
dell'arrivo di Dioniso (fig. 40).” Se è vero che un'altra pittura 
vascolare del VI secolo riproduce la visita del dio del vino tra un 
personaggio regale e una donna (fig. 41), probabilmente si 
tratta dell'eroe del démos Ikarion, e cioe:? Icario e sua figlia 
Erigone, che ottenne il suo ruolo nel mito proprio quale figlia 
unica in un racconto dell'arrivo di Dioniso che appartiene alla 
poesia ellenistica. Quando nella tradizione si parla di un'unica 
figlia di Semaco, ciò significa che il mito di Semaco è assimilato a 
quello di Icario. 

Sappiamo esattamente dove fosse situata Ikarion. Nel lin- 
guaggio popolare al luogo è è rimasto il nome di « Sto Dionyso » — 
« Da Dioniso » —; e aquest'unico luogo è rimasto il nome del dio, 
che altrimenti nella Grecia cristiana è stato trasformato in San 
Dioniso.” Si è riusciti a portare alla luce le rovine di un santua- 
rio di Dioniso insieme ai resti di quelle che sono forse due 
immagini cultuali.” Il luogo è situato in un'alta valle sul versan- 
te settentrionale del marmoreo monte Pentelico, ed è raggiun- 
gibile direttamente dal mare solo attraverso l’impervia scarpata 
di Vrana; attraversatala si raggiunge la spiaggia di Maratona. 


23. Arpocrazione, Lexicon in decem oratores Atticos, s.v. veBoitwv: oi pév Ue 
tod tehodvios vefoida éuuévov 7 xai tods tekovuévovs èratwvovtos 
vefotorv, oi dè Eni tods vefpods ÖLaonäv xatá tiva Óoontov Aóyov; 
Fozio, Lexicon, s.v. veBoiterv: Y veBood déoua «popeiv fj ÖLaonäv vé- 
Boovc: xatà uíumow TOD negi TOV Auóvvoov zá9ovc. 


24. Cfr. L. Curtius, Pentheus, in « Berliner Winckelmannsprogramm », 
LXXXVIII, 1923, p. 12. 


25. Anfora della cerchia del pittore di Edimburgo. 


26. Per il nome del démos, cfr. D.M. Lewis, The Deme Ikarion, in BSA, LX, 
1956, p. 172. 


27. J.C. Lawson, Modern Greek Folklore and. Ancient Greek Religion: A Study in 
Survivals, Cambridge, 1910, p. 43. 
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Più agevole è la deviazione che gira attorno al Pentelico. Oggi 
questa via passa in mezzo a ricchi vigneti salendo da Porto Raph- 
ti, il più antico fra i buoni porti di Atene. Qualunque sia stata la 
via attraverso cui il culto del dio e la coltivazione della vite rag- 
giunsero Ikarion, questo villaggio di montagna può essere stato 
il centro da cui la religione dionisiaca si irradiò già nella sua pri- 
ma fase ateniese, nei limiti in cui l’invidia degli abitanti della città 
e degli altri démo? non costituirono un ostacolo. La pretesa degli 
abitanti di Ikarion di essere stati i primi ad accogliere Dioniso 
giunto in Attica, e forse anche quella dei loroconcorrenti abitan- 
ti di Semachidai, si conservò grazie alla rielaborazione del mito 
in epoca ellenistica ad opera del dotto poeta Eratostene. Quanto 
ancora si narrava a quel tempo si potrebbe apprendere oggi dal- 
la sua elegia Erigone, se fosse giunta fino a noi. Comunque, an- 
che i soli suoi frammenti ci dicono qualcosa di più della nuda e 
povera tradizione riguardante la visita a Semaco. 

In uno dei versi isolati che appartengono all’Erigone si parla 
dell’arrivo di qualcuno a Thorikos: forse la nave del dio, forse il 
dio stesso.” Il luogo menzionato, fra Sunion e Prasiai, l'odierno 
Porto Raphti, aveva addirittura due porti, era abitato sin dalla 
prima Età del Bronzo e possedeva un culto di Dioniso, quanto 
meno in connessione con il suo teatro, che nel suo nucleo 
originario è uno dei più antichi fuori di Atene. Secondo l'Inno 
omerico a Demetra (126) da Thorikos passava il percorso seguito 
dalla dea Demetra per recarsi da Creta a Eleusi. Qui potrebbe 
essere sbarcato Dioniso quando arrivò presso Semaco, prima di 
fare visita a Icario; e proprio per questo potrebbe darsi che tale 
tradizione abbia trovato posto nel poema di Eratostene. Non è 
improbabile che il dotto poeta epico tenesse conto pure di essa. 
Quanto a Ikarion, se c'era una tradizione che connetteva la 
visita del dio con uno di questi antichi porti, è più probabile che 
venisse preso in considerazione Porto Raphti, dove l'antico 
nome del démos di Prasiai si conservó a lungo nei nomi Prasas e 
Prasonisi." Il nome Prasiai, che indica un luogo contraddistinto 
da una vegetazione singolare, simile a quella di un giardino, si 
può accostare all'identico nome di una località situata sulla costa 
laconica del golfo di Nauplia. In quest'altro Prasiai, un approdo 
di Dioniso nel Peloponneso, la piana era detta « Giardino di 
Dioniso »,” e l'approdo conservò li una particolare forma miti- 


29. Nella traduzione l'inizio del verso non è chiaro. Meineke ha letto î) è’ Óte 
nell'edizione di Stefano di Bisanzio, Ethnicorum quae supersunt, s.v. "Aotu; J.U. 
Powell, Collectanea Alexandrina, Oxford, 1925, p. 64: Eioöte è) ©opıxoü 
xaAÀóv txavev Edoc. 

30. A. Milchhoefer, Karten von Attika, fascicoli III-IV, Berlin, 1889, p. 9. 
31. Pausania, III, 24, 3, sulla base di una etimologia scherzosa di Brasiat. 
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ca.” Sul porto attico di Prasiai e stato tramandato pochissimo e 
nulla che sia precipuamente collegato con Dioniso. La circo- 
stanza di essere il punto più vicino a Delo fece si che il culto più 
importante risultasse quello di Apollo, ció che non esclude 
affatto un culto di Dioniso. Verso la fine dell'antichità e ancora 
oltre, due isole sorreggevano, quasi piedistalli all'ingresso della 
baia piü protetta, colossali statue di marmo, probabilmente i 
prodotti di una « passione per il monumentale nello spirito di 
Adriano o di Erode Attico »." Ancor oggi una di esse corona lo 
scoglio più grande a forma di piramide e fa venire in mente una 
figura in abiti femminili; se non un Dioniso in vesti muliebri, 
comunque una donna divina, una sacerdotessa o, se è una dea," 
allora Demetra o Cibele, dato che entrambe erano considerate 
in modo particolare grandi protettrici della religione dionisia- 
ca.” Un'altra piccola isola, molto vicina al promontorio roccioso 
che si protende dalla terraferma, parrebbe creata apposta per il 
culto dionisiaco, come lo scoglio prospiciente Nasso.” 

Non mi sarei trattenuto tanto a lungo su questa possibilità, se 
Porto Raphti non fosse ancora oggi nel modo più naturale il 
porto vinicolo dell’Attica. Le vie del mare e le necessità di una 
vita semplice, o ridotta alla massima semplicità, restano tali e 
quali per millenni. Il sito apre prospettive che vanno ben oltre 
testi e reperti conservati dal caso. Al tempo della vendemmia si 
trova il piccolo porto pieno di barche, che partono cariche di 
mosto verso il Nord e riforniscono così Macedonia e Tracia di 
vino.” Verso sud, questa è la via più breve non solo per Delo, 
ma anche per Nasso e Ikaros-Ikaria, le due isole che vanno 
citate in connessione con Dioniso e Icario e che possono aver 
ricevuto da Creta la loro famosa coltivazione della vite. Dal 
punto di vista della storia della cultura, questo medesimo luogo 
fu inoltre, con ogni probabilità, una tappa nella diffusione della 
religione dionisiaca da sud verso nord. 

Un terzo punto d’approdo è tanto vicino a Porto Raphti — 
essendone separato soltanto dal promontorio di Perati —, che le 
medesime considerazioni possono valere anche per esso. Si 
trova alla foce del fiume Erasino, presso Brauron, e il suo 


32. Si veda, sotto, pp. 178 sg. 
33. Milchhoefer, Karten von Attika, cit., p. 9. 


34. C.C. Vermeule, The Colossus of Porto Raphti in Attica, in « Hesperia », 
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santuario di Artemide; insieme a Prasiai questi luoghi forma- 
vano forse un’unità più ampia, che abbracciava diversi culti. Si 
conservano allusioni a pratiche dionisiache a Brauron, e nella 
zona si puö localizzare altresi la sede di un teatro." Le allusio- 
ni si trovano nella Pace di Aristofane e nelle annotazioni 
antiche, molto succinte, a questa commedia.” Il poeta faceva 
un semplice accenno alla particolare sfrenatezza di quelle 
pratiche; tutti gli Ateniesi lo comprendevano immediatamen- 
te. La prossimità di Dioniso ad Artemide, la vergine cacciatri- 
ce, presso la quale venivano inviate a Brauron le ragazze 
ateniesi per essere educate, sembra sia stata possibile per 
antichi culti femminili. Là si celebravano le feste dionisiache a 
intervalli di quattro anni, circostanza che testimonia di una 
piü recente istituzione, in confronto al periodo triennale. Alla 
Pentaeteris dionisiaca gli Ateniesi inviavano una ambasceria 
solenne" o comunque tale da apparire una autentica theoría, 
simile a quella che a Prasiai accoglieva il fuoco sacro da Delo. 
Essa era dedicata alle etere, probabilmente a Prasiai piuttosto 
che a Brauron, e durante la festa si poteva approfittare di 
loro." A giudicare dallo stile, anche questa istituzione non 
sembra molto piü antica di Aristofane. 

Il mito di Ikarion, invece, mostra tratti molto arcaici, e non 
é plausibile che sia stato Eratostene il primo a collegarli all'ar- 
rivo di Dioniso come portatore della coltivazione della vite. 
Icario puó essere stato in origine proprio il nome di colui che 
ha introdotto la coltivazione della vite. 

La montuosa isola di Ikaros o Ikaria nel « Mare Icario », 
come era chiamata quella parte dell'Egeo prospiciente la Ca- 
ria nell'Asia Minore, era ritenuta uno dei luoghi di nascita di 
Dioniso:* l'isola era contraddistinta da un evidente legame 
con il dio del vino. La capitale si chiamava Oinoe, «la città del 
vino »; il prodotto principale dell’isola fu sempre il vino. Si 
raccontava di un’avventura di Dioniso sul mare, durante la 
quale egli fu fatto prigioniero da pirati tirrenici. Così il ricor- 
do della sua traversata marina su un’imbarcazione era ancora 
vivo all'epoca in cui vennero composti gli Inni omerici. Secondo 
una versione, quando gli toccó quella disavventura, Dioniso 


38. Lo ha stabilito l'archeologo greco I. Papadimitriou, che ne ha parlato con 
me. La morte gli ha impedito di mettere meglio a fuoco la sua scoperta con i 
dati topografici e di confermarla mediante scavi. 
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40. ‘Suda, s.v. Boavoóv. 

41. Scholium ad Aristophanis Pacem, 876: èv Boavpwvı dè mua tig 'Ac- 
vri noiai nógva ... pedvovres dè rolas xóovas foratov. 

42. Homeri Hymni, 1, 1 Allen. 
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voleva appunto farsi trasportare da Ikaros a Nasso." In ció si 
vede addirittura affermata la priorità di Ikaros su Nasso quale 
isola natale del dio. Non sarebbe un'audace conseguenza sup- 
porre che il portatore della coltivazione della vite sia venuto da 
Ikaros e abbia fondato Ikarion in Attica ancora prima che il 
paese venisse completamente grecizzato. " 

Le oscillazioni nell'aspetto fonetico dei nomi Ikaros, Ikarios, 
Ikaria, Ikarion depongono in favore di una origine pregreca. 
La prima vocale appare particolarmente instabile, e la seconda 
sembra che fosse pronunciata lunga o breve. Il nome dell'isola 
veniva anche scritto Ekaros ed Ekkaros,* e nelle iscrizioni degli 
abitanti di Ikarion in Attica la vocale viene anche tralasciata: 
dopo Dioniso viene regolarmente menzionato un Karios, anzi 
Kar, che riceveva offerte per il suo culto." Nel V secolo a.C., 
epoca a cui risalgono queste iscrizioni, poteva venir inteso cosi 
solo un «abitante della Caria »; ma essendo nominato al secon- 
do posto dopo Dioniso, sicuramente non si trattava di Zeus 
Kários, lo Zeus di Caria. Era piuttosto l'eroe del démos, che, 
accanto a « Ikarios », modellato su un nome omerico (in Omero 
€ il padre di Penelope a chiamarsi cosi), continuava a prestare 
ascolto a casa sua ad un'invocazione antica e piü familiare, che 
conservava il ricordo della sua origine straniera. 

Sulla base di quanto si é detto prima a proposito di Sirio — nel 
capitolo « Iakar e Iacco » — e del legame tra Dioniso e questa 
stella, l'esistenza del medesimo legame nel caso di Icario non 
puó essere considerata un'invenzione recente, magari di un 
poeta ellenistico: anche questo legame dev'essere molto antico. 
Nel mito ripercorso da Eratostene," Sirio appare come la cagna 
Maira, la « scintillante » - un nome appropriato per tale stella." 
La cagna trova il cadavere di Icario o meglio il luogo dove i suoi 
assassini lo avevano già da tempo seppellito.* In Eratostene la 
storia procedeva con toni di costante tragicità, e trovava il suo 


43. Apollodoro, III, 5, 3. 
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sopra, p. 88. 
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scioglimento nella trasformazione del padrone, del cane e della 
figlia dell'assassinato in stelle. La figlia si chiamava Erigone, e 
aveva una parte molto importante nella storia. Questa prese 
una piega tragica quando Icario dispensö il dono del vino. Egli 
portó in giro gli otri pieni su un carro trainato da buoi" attra- 
verso le zone montuose dell'Attica, la cui popolazione era allora 
composta da pastori selvaggi. Costoro si ubriacarono, credette- 
ro di essere stati avvelenati (questa sarà una spiegazione tarda, 
in origine bastó l'ubriacatura), e uccisero Icario. Quando ripre- 
sero coscienza, fecero scomparire il cadavere: nei resoconti piü 
tardi quest'atto viene narrato in modi diversi; la versione origi- 
naria era il seppellimento nella terra. Erigone, accompagnata 
da Maira, vagó alla ricerca del padre. Nella forma il mito 
riprende la ricerca di Osiride da parte di Iside,” ma è improba- 
bile che questo motivo sia stato introdotto per la prima volta dal 
poeta alessandrino: l'antica designazione di Erigone come Alê- 
tis, «l'errante», va contro questa ipotesi. Le due figure, la 
cercatrice errante e la cagna, le quali trovano colui che cercano, 
sono da sempre congiunte. 

Nel mito originario la coltivazione della vite é fondata su 
questo ritrovamento: una vite che era cresciuta fino a formare 
un albero." In un altro mito arcaico fu la cagna di Sirio a 
partorire addirittura la vite." Secondo il mito più antico, gli 
abitanti di Ikarion appresero l'esistenza del vino allorché ucci- 
sero un forestiero giunto presso di loro, nel quale non riconob- 
bero il dio del vino. Tuttavia l'ucciso, l'archetipo della vittima 
dionisiaca, mori solo in apparenza. Erigone era la sua accompa- 
gnatrice, la prima donna dionisiaca. La prima pianta di vite 
spuntö dal cadavere, e fu al tempo stesso un dono della cagna 
che aiutò nella ricerca. Il mito non va separato dal rito (l'uno è 
l'espressione dell'altro, la parola dell'azione e l'azione della 
parola); da quel rito che i portatori della vite e del vino, chiun- 
que essi fossero e qualunque fosse il luogo originario della 
coltura da cui essi provenivano, resero noto ai futuri vignaioli 
della regione. Nel rito un animale prendeva il posto del dio. A 
Ikarion, si trattava del caprone:* era già il nucleo della trage- 


50. Cfr. Igino, Astronomica, 11, 4, che narra come Icario sia stato trasformato 
in una costellazione, quella di Bootes; inoltre vedi i boves Icari in Properzio, 
III, 33, 24. 

51. Maass, Analecta Eratosthenica, cit., p. 136, nota 120; sviluppato da R. 
Merkelbach, Die Erigone des Eratosthenes, in Miscellanea di studi alessandrini in 
memoria di Augusto Rostagni, Torino, 1963, pp. 489 sgg. 

52. Igino, Astronomica, 11, 4, parla di un arbor, sub qua parens sepultus videbatur, 
dove videbatur rivela che « l'albero » era propriamente Icario. 


53. Si veda, sopra, pp. 89 sg. 
54. Si veda, sotto, p. 295. 
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dia." Ma il mito tragico si concludeva con un lieto fine, ossia con 
i vigneti verdeggianti, e con l'ubriacatura invernale degli allegri 
devoti. 

Non vi é nulla di inverosimile nel supposto sdoppiamento del 
dio del vino proveniente dall'estero nella duplicità di dio e di 
eroe, Dioniso e Icario. Ogni particolare della tradizione viene 
spiegato da questa ricostruzione dei fatti. Il ruolo più tremendo 
è assegnato dai più antichi mitografi (quelli che nella letteratura 
precedono Eratostene) alla mitica compagna del dio, Erigone, 
l'Arianna di Ikarion e di Atene stessa. A giudicare dal suo 
nome, che significa « colei che è nata all'alba », essa dev'essere 
stata un aspetto della Grande Dea di Brauron che, sotto il nome 
di Artemide, era la dea della luna. Nella sua prima fase essa 
sorge all'alba, invisibile o quasi, ma non per questo accolta con 
minore venerazione. Per tale motivo Erigone, nella genealogia 
degli eroi che rivendicarono per sé il palcoscenico tragico, 
diventó una figlia di Clitennestra e di Egisto, sorellastra di 
Ifigenia e doppione della medesima dea. Cosi, al pari di Ifige- 
nia, che a Brauron le ragazze veneravano come eroina, essa fu 
prescelta da Artemide, in una tragedia tarda, come propria 
sacerdotessa in Attica." Era dunque la dea di Brauron, che in 
uno dei suoi aspetti accompagnö Dioniso al suo arrivo. Fu 
inclusa nel suo mito, a cui apparteneva la parte di una donna 
divina, la parte di Arianna, un misto di gioia e di dolore. A 
questa parte conveniva il suo aspetto di Alétis, in quanto nei miti 
arcaici la dea della luna era vista come dea « errante ». 

Il vagare di Erigone terminava, durante le festività dionisia- 
che di Atene, nel Giorno delle Brocche (Choés) con la festa 
dell'altalena, Atóra. Il fatto che questa festa segnasse la fine del 
suo vagare risulta chiaro dal mito degli Icari, in cui Erigone, 
secondo un'interpretazione sinistra dell'atto di dondolare, pose 
fine alla sua vita impiccandosi all'albero che era cresciuto dal 
cadavere di Icario. Ad Atene le fanciulle si lasciavano dondola- 
re issate su sedili sospesi per aria." Anche ai bambini era con- 
sentito di dondolarsi imitandole,” perché in quel giorno il 
« giorno delle brocche di vino » — essi imitavano tutto quanto 
accadeva pubblicamente nella grande festa dionisiaca.” Tutta- 
via quella era e rimase sempre una festa delle vergini. 

Risulta qui tuttora valida un'osservazione di carattere gene- 


55. Si veda, sotto, pp. 295 sg. 

56. Igino, Fabulae, 122. 

57. Si veda, sotto, p. 283 e le figure 94, 95. 
58. Si veda, sotto, p. 284. 

59. Si veda, sotto, p. 283. 
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rale:" « Il dondolare quale semplice attività del corpo, quale 
mezzo per esprimere un'accentuata gioia di vivere, appartiene 
alla condizione originaria della natura dell'uomo, anzi fino a un 
certo punto anche di quella degli animali: si pensi anche soltan- 
to all'instancabile dondolio delle scimmie. E il primo gioco che 
viene fatto con il neonato, e che si pratica dove si trovi gioventü 
allegra ». E quando qualcuno comincia a dondolarsi che in un 
modo spontaneo e inerente all'atto stesso si dà inizio a una festa, 
e non viceversa. L'atto di dondolarsi non é un gioco, altrimenti 
indipendente, che viene collegato in origine ad una festa dotata 
di un qualche significato mitico; dondolio e festa realizzano il 
medesimo mito. Il dondolio é poi a sua volta una naturale 
azione magica, in quanto tramite un artificio favorisce il rag- 
giungimento da parte di colui che dondola di una condizione 
particolare di sospensione, di una sorta di estasi; e questo non 
avviene in «maniera più magica » che se si bevesse del vino.” 
Tra i due atti esiste un'affinità, ma il dondolio implica un 
ulteriore elemento: l'avvicinamento al cielo, al sole e alla luna. 
Se si trattasse veramente di un'azione magica in senso volgare, 
come si è soliti ritenere nella letteratura scientifica, allora 
sarebbe veramente il caso di pensare a una magia solare o 
lunare.” L'interpretazione sinistra del dondolarsi durante la 
festa attica di Aióra, basata sulla leggenda che le ragazze ateniesi 
fossero state obbligate a espiare la morte di Erigone con un'epi- 
demia di autoimpiccagioni e che il dondolio fosse un atto sosti- 
tutivo di questa punizione," fu una trovata degli interpreti, 
doppiamente motivata dal carattere delle Anthestéria® e dal- 
l'ambivalenza della dea della luna. Con il suo aspetto tenebroso 
questa era considerata anche la dea del mondo sotterraneo. Le 
spaventose concezioni di una Artemis AAanenamene (« Artemide 
impiccata »), di un'Arianna che si impicca," o di un'Elena im- 


60. F. Boehm, Das attische Schaukelfest, in Festschrift für Eduard Hahn, Stutt- 
gart, 1917, p. 290. 


61. Si veda il mio Das Wesen des Mythos und seme Gegenwärtigkeit, 1964, in Die 
Eröffnung des Zugangs zum Mythos: Ein Lesebuch, 1967, p. 244. 


62. Si veda J.G. Frazer, The Golden Bough, III, London, 1912, pp. 276 sgg. 


63. H. Wagenvoort, Phaedra op de schommel, in « Hermeneus », II, 1930, pp. 
72 sgg. e 83 sgg. 

64. Igino, Astronomica, II, 4: cum in finibus Atheniensium multae virgines sine 
causa suspendio sibi mortem consciscerent, quod Erigone fuerat praecata, ut eodem leto 
filiae Atheniensium adficerentur... 


65. Si veda, sotto, pp. 278 sgg. 


66. Si veda, sopra, p. 115, nota 66; perla corrispondente leggenda cultuale di 
Artemide, si veda Pausania, VIII, 23, 6. 
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piccata" si spiegano con il dondolarsi — o il lasciarsi dondolare — 
in onore della Grande Dea che si avvolge nel buio. 

La piü importante testimonianza sulle Ateniesi che si dondo- 
lano, la raffigurazione vascolare opera del pittore di Penelope? 
(figg. 42 b, 43), fa apparire contemporaneamente l'elemento 
erotico e la castità della ragazza sull'altalena: colui che la spinge 
è un Sileno.” La particolarità che nelle rappresentazioni note 
l'altalena sia sempre costituita da una sedia adattata a quest'uso 
dimostra che non si trattava di un gioco quotidiano, per il quale 
sarebbe stata molto più idonea una apparecchiatura più sempli- 
ce. Il giorno della festa dell'altalena precedeva la notte in cui 
avevano luogo le nozze della regina con Dioniso.” L'altalena 
può essere considerata un casto preludio alle nozze, al quale 
potevano ancora prendere parte le vergini, identificandosi con 
Erigone. Le Ateniesi intonavano il canto dell'errante Erigone — 
veniva chiamato Alétis pure il canto — all'epoca di Aristotele 
Ai versione di un poeta erotico famoso per la sua licenziosi- 

à." Tra i poeti antichi soltanto Ovidio racconta che Dioniso la 
e sua facendole assaggiare un grappolo d'uva.” Nel poema 
di Eratostene era presentata l’interpretazione sinistra: Erigone 
si impiccò, ma fu trasformata nella costellazione della Vergine e 
assunta in cielo. In un racconto precedente i fatti dovevano 
svolgersi in maniera diversa. L’albero nato dal cadavere era 
carico di grappoli d’uva, una vite gigantesca di cui esistono 


67. Pausania, III, 19, 10; in seguito colei che si dondolava si chiamò Dendrîtis, 
« quella dell’albero ». 


68. Cfr. Furtwängler-Reichhold, Griechische Vasenmalerei, cit., II, testo alla 
tav. 125 e si veda, sotto, p. 284. 


69. Cfr. S. Freud, Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie, Leipzig-Wien, 19265, 
p- 76. Secondo le mie informazioni in campo medico, la posizione del collo 
che si € costretti ad assumere a causa del dondolio suscita sensazioni di piacere 
sessuale. Anche ció va tenuto presente quando si considera il corrispondente 
movimento del capo delle Menadi danzanti (xpúta deioar, Euripide, Bac- 
chae, 185; colla jactare, Ovidio, Metamorphoses, III, 726; iacere caput, Tacito, 
Annales, XI, 31; « the carriage of the head in Dionysiac ecstasy » scrive Dodds, 
T he Greeks and the Irrational, cit., p. 273). A cominciare da Rohde (Psyche, cit., 
II, p. 11, nota 3) questo « selvaggio scuotimento e dondolio della testa » fu 
attribuito soprattutto « all'estasi e alla frenesia », cioe all'ebbrezza. 


70. Si veda, sotto, p. 166. 
71. Teodoro di Colofone, cfr. Ateneo, XIV, 618 e-f. 


72. Metamorphoses, VI, 125: liber ut Erigonen falsa deceperat uva. A quanto 
sembra, il tema venne trattato dai pittori solo in epoca moderna, in diverse 
versioni, a cominciare da Guido Reni e Poussin; cfr. E. Panofsky, A Mythologi- 
cal Painting by Poussin in the Nationalmuseum, Stockholm, Stockholm, 1960. 
Probabilmente si rifanno ancora piü di ogni altro al mito originale, i pittori 
Jean-Frangois de Troy (1679-1752) e Anne-Louis Girodet (1767-1824) (Pa- 
nofsky, op. cit., figg. 18-19). 
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alcuni esempi:” un'epifania di colui che aveva introdotto la 
coltura della vite ed era stato assassinato. Slanciandosi in alto 
verso i grappoli, l'amore di Erigone alla ricerca del padre si 
realizzó: questo potrebbe essere stato il mito originario dell'al- 
talena. A ció fece seguito la sua assunzione in cielo. 

Il fondamento storico-culturale, su cui puó poggiare questo 
tentativo di ricostruzione — senza peraltro la pretesa di raggiun- 
gere certezze — risale a un'epoca molto piü remota. Nella zona 
circostante il piccolo palazzo di Aghia Triada venne trovata una 
tomba," quasi un reliquiario," con oggetti di terracotta di diver- 
si periodi minoici, tra i quali una piccola rappresentazione 
dell'altalena, che si poté ricostruire con sicurezza (fig. 43).” La 
figura femminile seduta che si dondola era sospesa tra due 
colonne, su ciascuna delle quali era appollaiato un uccello in 
procinto di spiccare il volo. Una rigida interpretazione dell'epi- 
fania delle divinità minoiche, che sovente si realizzava attraver- 
so l'apparizione di uccelli, presentava in questo caso una dif- 
ficoltà:" questi uccelli alludevano piuttosto alla condizione di 
chi si dondola. Una figuretta femminile in trono, che pure 
doveva essere destinata a dondolare, databile alla metà del III 
millennio, é stata portata alla luce in un santuario della dea 
babilonese Ninhursag, durante gli scavi effettuati a Mari sul- 
l'Eufrate." Ad essa poterono essere aggiunte figurette preisto- 
riche provenienti dalla Grecia, dotate di fori per essere appese 
e forse per dondolare." Tali figure sono state tutte riunite sotto 
l'etichetta di « déesse de la fécondité » e «rite de fécondité », 
come se quell'appagamento — una felicità del vivente senza altro 
fine che quello di vivere — per il quale si citavano prima anche le 
scimmie, non fosse concepibile se non mirando alla fecondità! 


73. Cfr. sopra, p. 73, nota 25. L.A. Milani, Museo Topografico dell'Etruria, 
Firenze-Roma, 1898, p. 145, nota 47, menziona « un ceppo di vite di eccezio- 
nale grossezza, trovato non lungi da Populonia » e ora conservato « nel Museo 
di Storia Naturale come oggetto di rarità » a Firenze. Ma ció non era davvero 
una cosa rara nell'antichità. 

74. R. Paribeni, Ricerca nel sepolcreto di Haghia Triada presso Phaestos, in « Mo- 
numenti Antichi », XIV, 1904, p. 747; Ch. Picard, Phedre à la balangoire et le 
symbolisme des pendaisons, in « Revue Archéologique », quinta serie, XXVIII, 
1928, p. 50. 

75. Proprio a questo pensava Evans, PM, IV, 1, p. 24, acausadelle differenti 
età dei ritrovamenti (l'ultimo circa del 1360 a.C.). 


76. Cfr. Paribeni, Ricerca nel sepolcreto, cit., figg. 42 e 43. 


77. M.P. Nilsson, The Minoan-Mycenaean Religion, Lund, 1950?, p. 331, 
nota 7. 


78. A. Parrot, Les Fouilles de Mari, in « Syria », XXI, 1940, pp. 18 sg., tav 
VIII. 


79. Ch. Delvoyé, Rites de Fécondité dans les religions préhelléniques, in BCH, 
LXX, 1946, pp. 127 sg. 


IV 
L'arrivo ad. Atene 


La festa dell'altalena non é l'unico motivo che rende credibi- 
le il fatto che Dioniso sia giunto ad Atene grazie alle donne. Il 
rito gratificante, cosi come si svolgeva, si elevava ben al di sopra 
di ogni aspetto animale; ed era connesso, come già si é accen- 
nato, ad un altro piü segreto evento cultuale: le nozze del dio 
con la donna che occupava in città il rango più elevato, colei 
che in regime di piena democrazia era ancora insignita del 
titolo di «regina». Tale evento doveva essere per lo Stato 
stesso il più importante, ma è difficile pensare che abbia acqui- 
stato tale importanza per opera della popolazione maschile. Il 
fondamento del preludio — é cosi che dobbiamo ora concepire 
il dondolio — risiedeva nel mito dell'eroina dionisiaca di Ikarion. 
Con lei si identificavano le Ateniesi; e ció non solo in qualità di 
ragazze che si dondolano, ma anche di donne mature; anzi 
proprio di donne che avevano raggiunto la pienezza della vita 
e che speravano di conservarla anche nella morte. Un'innume- 
revole quantità di piccoli contenitori per olio del VI secolo, 
lékythoi a figure nere, trovati nelle tombe, riproducono un'im- 
magine altrimenti incomprensibile. Questa € anche riscontra- 
bile in raffigurazioni più grandi e più curate (fig. 44), con un 
pendant sull'altro lato del recipiente (fig. 45).' In ogni caso la 
scena, pur mostrando alcune variazioni nei dettagli, € fonda- 
mentalmente sempre la medesima: una donna sale su una 
quadriga con un piede ancora a terra e l'altro sul veicolo che, 
come i carri da combattimento, é dotato di due ruote. Non si 


1. Sull'altro lato del cratere raffigurato nella fig. 44, c'è una Menade tra 
Dioniso e un uomo nudo: sembra che la donna stia per abbandonare il dio 
barbuto, che in piedi, vestito di un ampio mantello e con una cornucopia la 
guarda, per seguire l'uomo nudo (fig. 45). 
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tratta di un evento abituale nella vita femminile; e il tipo dell'a- 
zione viene definito « Goddess mounting her chariot ».* A volte 
davanti alla quadriga siede una seconda donna (fig. 46):* una 
situazione priva di senso e impossibile nella realtà, se tale figura 
non indicasse che l'atto eroico-divino di salire ha luogo nella 
comunità delle donne, il cui collegio più piccolo è formato da 
due persone — come le due figlie di Semaco. Dioniso é presente 
nel suo aspetto piü serio: barbuto e ricoperto della sua ampia 
veste. Sotto la sua protezione si verifica l'ascesa: l'ascensione di 
Erigone al cielo in una nuova, eroica, stilizzazione.* L'ascensio- 
ne di Semele si svolse in modo analogo, ma essa venne accolta 
dal dio sul suo carro (fig. 47). 

Secondo tutti gli indizi, le donne ateniesi erano le autentiche 
titolari del culto dionisiaco della città. Esse avevano preso un 
tempo possesso del dio, e grazie all'unione della regina con lui, 
la città partecipava di questo possesso. Una prova della situazio- 
ne originaria € data dal fatto che ad Atene le donne erano le 
signore del vino. Esse si affaccendavano nel Lénaion, il santua- 
rio di Dioniso, che serviva contemporaneamente da torchio di 
Stato, sacro ed esemplare,” e con ciò si rivelavano come coloro a 
cui, dopo il dio, bisognava rendere grazie per il vino. Il mito 
secondo cui Dioniso come portatore della coltura della vite, con 
il käntharos e il tralcio carico d'uva in mano, veniva accolto dalla 
regina, é rimasto solo nelle raffigurazioni. Questa é la terza 
variante figurativa nell’ambito delle raffigurazioni vascolari che 
mostra l'arrivo di Dioniso presso Semaco e le sue due figlie, o 
presso Icario e sua figlia. Il dio va incontro a una donna sola; 
due Sileni itifallici e nessun altro lo accompagnano (fig. 48). 


2. C.H.E. Haspels, Attic Black-Figured Lekythoi, Paris, 1936, tav. 38, 2; Dioniso 
con la lira viene caratterizzato come Melpömenos, il suo culto aveva un caratte- 
re piuttosto privato, cfr. Pausania, I, 2, 5. 


3. Disegno da un vaso in O.M. von Stackelberg, Die Gräber der Hellenen, 
Berlin, 1837, tav. XII, 4. 


4. Dell'ascensione di Erigone parla Luciano, Deorum Concilium, 5. 


5. Unasorprendente variazione in fig. 44 € costituita dal caprone con la testa 
umana davanti a Dioniso in abito bianco e con kántharos, curioso rappresen- 
tante dell'oltretomba dionisiaco. Sono debitore di paralleli al dottor H.P. Isler 
di Halle, in « Zeitschrift der Martin-Luther-Universitát Halle-Wittenberg », 
II, 1952-1953, fascicolo 3, tav. 7, ill. IV. La fig. 47 ha un'altra distribuzione 
delle parti: Dioniso sale sul carro e gli é accanto una donna, vicino alla quale 
€ scritto il nome Semele. Il pittore s'immagina la scena nel mondo sotterra- 
neo, da cui Dioniso risale e vuole portare con sé la madre. O. Höfer, Semele, in 
Roscher, Lexikon, IV, col. 676, interpreta la scena come ingresso nell'Olimpo. 
Il motivo é quello dell'ascensio, qui impiegata al di fuori del mito attico, ma 
conforme al prototipo attico, la cui eroina non era Semele. 


6. Si veda, sotto, p. 263. 
7. Del « pittore Rycroft », Beazley, ABV, p. 336, 9. 
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Una possibilità di collocare l'arrivo di Dioniso presso le donne 
di Atene nel calendario delle festività ateniesi sarebbe basata 
sull'ipotesi che tale arrivo abbia avuto luogo al Falero, e che il 
ricordo di esso, celebrato con una festa di ringraziamento, sia 
divenuto una festa degli Efebi attraverso una trasformazione 
delle Oscoforie.* Sarebbero rimasti, quali sopravvivenze, i tral- 
ci carichi di grappoli d'uva e l'abbigliamento femminile dei due 
giovinetti che conducevano il corteo nello stesso luogo dove il 
dio era approdato un tempo recando il medesimo dono che 
veniva portato li per riconoscenza. In questo caso però il ruolo 
principale sarebbe stato di nuovo svolto dal piü piccolo collegio 
femminile, quello composto da due persone e non dalla regi- 
na, come s'immaginavano l'evento i pittori vascolari alla loro 
epoca, dato che erano gli Efebi a celebrare da protagonisti le 
Oscoforie insieme alle donne ateniesi. 

Giunto forse attraverso il Falero, o divenuto dio delle Ate- 
niesi per qualche altra via sconosciuta, Dioniso entró a far 
parte delle divinità dello Stato già nella prima fase della sua 
venerazione. Al suo servizio provvedevano le donne. Egli non 
possedeva ancora una statua per il culto, ma solo un oggetto di 
culto nel sacro recinto delle Ore, in forma di fallo eretto: e 
anche questo, come sembra, era segreto. Ció si puó ricavare 
dalla circostanza che il nome Orthós, sotto il quale riceveva i 
sacrifici, veniva interpretato nel senso che gli uomini, avendo 
imparato da lui a mescolare il vino con l'acqua, d'ora in poi 
sarebbero stati in grado di tenersi eretti.’ Una statua e un 
sacerdote Dioniso li ottenne solo dopo essere stato ufficialmen- 
te condotto ad Atene da Eleutherai, un villaggio di montagna 
ai confini con la Beozia. Il suo appellativo Eleuthereús ha una 
derivazione articolata su due livelli: esso viene dal nome del 
villaggio Eleutherai, cosi chiamato da una dea Eleuthera: cosi 
come Eleuther é alla base di entrambi. Ma in qualità di Eleuthe- 
reús, Dioniso portava pure l'appellativo di Melänaigis, « quello 
con la nera pelle di capra ». Il poco che conosciamo sul mito di 
Eleutherai ci é reso familiare dallo stile della narrazione. Il 
culto di Dioniso nel suo aspetto di Melänaigis venne fondato 
dalle figlie di Eleutero, il cui numero non ci viene riferito. Al 
pari di Semaco e di Icario, anche Eleutero viene considerato 
un eroe fondatore, replica del dio. Questa volta Dioniso si 
mostra alle figlie come un'apparizione, un phäsma, avvolto 
nella pelle nera. Ma queste non volevano incontrare il dio in 
questa forma, e lo rimproverarono. Per tale motivo egli le fece 


8. Si veda, sopra, p. 147. 


9. Ateneo, II, 38 c: ò xai ópdods yeveodaı vovg AávdeWrovs ott» 
nívovtac, TOÓTEQOV UNO TOÙ ÁXQÁTOV KALITTOUEVOUG. 
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impazzire; e per guarire esse vennero obbligate a venerare 
Melánaigis, cioè il Dioniso tenebroso, legato agli spiriti dei mor- 
ti.^ Era appunto questo il carattere che piü tardi ad Atene lo 
spinse a trarre piacere dalla tragedia. 

La sua immagine cultuale venne portata ad Atene da un 
uomo, il cui nome è stato conservato. Egli non è noto in alcu- 
n'altra funzione. Sul suo nome Pegaso si potrebbero fare ulte- 
riori riflessioni, e chiedersi se non fosse il nome autoattribuitosi 
da un sacerdote missionario, che portava il dio con sé. Circa 
l'esistenza di quest'uomo non si puó avere alcun dubbio. La sua 
statua era collocata proprio nello stesso luogo dove era raffigu- 
rato Anfizione che accoglie gli dèi." Pausania vi aggiunge un 
responso dell'oracolo di Delfi. All'oracolo era stato chiesto se 
fosse consentito portare il dio ad Atene. La risposta fu che 
Dioniso era già arrivato una volta in quel paese al tempo di 
Icario; poteva quindi esservi introdotto una seconda volta. Ció 
attesta quanto meno la consapevolezza che vi erano state due 
fasi del culto dionisiaco in Attica. Lo storico non sbaglia, quan- 
do definisce Pegaso un missionario di questo culto." Secondo la 
tradizione, fu questo suo arrivo a istituire l'uso delle processioni 
in cui si portavano in giro per l'Attica i falli." Il tema del rifiuto 
da parte degli uomini di accettare il dio sotto questa forma, e 
della loro conseguente punizione, ricorre ancora una volta. La 
punizione non colpisce perö la fertilità della terra o la fertilità in 
generale, ma si rivolge in modo affatto concreto contro i falli 
degli uomini, che vennero colpiti da una malattia a quell'orga- 
no. La malattia non era l'impotenza, ma la satiriasi." E da 
supporre che il missionario non venisse ad Atene solo con 
l'immagine del culto, che a quanto apprendiamo consisteva in 
una statua seduta," ma anche con il primo esemplare dei falli 
che venivano pubblicamente portati in processione. 

Cosi anche gli uomini ottennero una loro parte nella reli- 
gione dionisiaca. E del tutto improbabile che ció sia avvenuto 
per la prima volta sotto il tiranno Pisistrato, nel VI secolo a.C. 


10. Suda, s.v. Mélav: ... ai toù "Eleudiñoos Vuyatépes eaoápevar pá- 
oua toU Atovúgov Exov uelávnv aiyida éuéuyavto: è dè Ópyvotsic 
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avias tıuunoaı Melavaryida Atóvugov. 

11. Pausania, I, 2, 5. 

12. Pickard-Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, cit., pp. 57 sg. 

13. Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 243. 

14. Descritto nello scolio a Luciano, Deorum Concilium, 5, che è un supplemen- 
to allo Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 243, e originariamente appartiene 
già allo stesso testo esplicativo. 
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Pegaso segui piuttosto le orme del veggente Melampo, che 
secondo Erodoto fu il primo a introdurre i falli in Grecia e a 
rendere comprensibili tali oggetti di culto mediante la sua in- 
terpretazione. Sarebbe del tutto antistorico supporre che tale 
interpretazione consistesse nel sostenere che i falli sono il sim- 
bolo della fertilità, e che appunto per questo la realizzano. La 
spiegazione di una simile usanza puó essere stata soltanto miti- 
ca.” Melampo faceva ancora parte della schiera degli eroi, 
risalenti al periodo miceneo. L'attività di Pegaso dev'essere 
collocata in un'epoca di poco piü tarda. Melampo, le cui gesta 
furono poeticamente amplificate da cantori postomerici in 
un'epopea a sé stante, la Melampodeia," non per questo, in base 
alle nostre attuali conoscenze di quell'epoca, deve essere consi- 
derato persona meno reale. Era originario di Pilo, e là si svolse 
la sua leggendaria vicenda giovanile." La scena principale della 
sua attività di veggente e disacerdote purificatore fu il Pelopon- 
neso. Egli guari probabilmente le figlie di Preto, il re di Tirinto, 
dalla pazzia in cui erano precipitate per essersi opposte alla 
venerazione di Dioniso." 

E lo stesso motivo che ricorre nel caso delle figlie di Eleutero. 
A Pilo un testo del periodo miceneo porta testimonianza di un 
culto, che può essere unicamente quello di Dioniso sotto questo 
nome: e-re-u-te-re di-wi-je-we, «a Eleuthér, figlio di Zeus ».^ Me- 
lampo era connesso con Pilo, ma ottenne il suo culto come eroe 
nella piccola città portuale di Aigosthena, una baia nascosta del 
golfo di Corinto, oggi chiamata Porto Germano. Là c'era un 
santuario con la stele tombale dell'eroe, dove ancora al tempo 
di Pausania venivano presentate offerte e si celebrava la sua 
festa annuale.” Da questo porto una strada — che fu storicamen- 
te per un certo tempo una strada militare — conduce al passo di 
montagna, dove è situata Eleutherai. Con ogni probabilità fu 
questa la via percorsa dal dio, che alla fine giunse ad Atene 
come Eleuthereüs. 

Non bisogna però credere che gli abitanti di Eleutherai fosse- 
ro rimasti senza una statua cultuale, perché Pegaso insedió 
anche ad Atene il dio, che era giunto da loro passando per 
Aigosthena. Pausania parla di una riproduzione, che gli venne 


16. Si veda, sopra, pp. 86 sg. 
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Merkelbach e M.L. West, Oxford, 1967, pp. 133 sgg. 
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mostrata a Eleutherai, mentre l'originale si trovava ad Atene 
nel piccolo tempio del dio sul versante sud dell'Acropoli, nel 
luogo delle rappresentazioni teatrali. Di là, durante determina- 
ti giorni dell'anno, veniva portata? nello Heróon dell'Akádemos 
(o Hekádemos), nel recinto dell’Accademia, e quindi ricondotta 
nel proprio santuario per la rappresentazione delle tragedie. 
Ció ricordava certamente la migrazione della statua e il suo 
arrivo ad Atene. Per questi spostamenti le statue cultuali della 
religione dionisiaca dovevano essere piü adatte di quanto gene- 
ralmente lo fossero le statue greche: é attestato che Dioniso 
veniva portato in giro, sia pure soltanto su un semplice carro.” 
Le sue statue sembra siano state oggetto di culto non meno 
delle maschere, che servivano come sue immagini cultuali una 
volta che ad esse era stata attaccata l'ampia veste del dio.” 

Era la statua di Eleuthereüs ad essere portata avanti e indietro 
su un'imbarcazione munita di ruote. Le pitture vascolari mo- 
stranó non soltanto il carro navale su cui il dio troneggiava 
avvolto nel suo ampio mantello, ma anche una piccola proces- 
sione, che accompagnava il suo ingresso. La nave colloca l'arri- 
vo dello strano corteo in una prospettiva marina, e il mare, per 
chi disponga di animali da trasporto, non dista mai più di una 
giornata di viaggio da qualsiasi punto della terraferma abitata 
da Greci. Le ruote testimoniano che il viaggio verso Atene fu 
compiuto per via terrestre. Perciò la nave acquista un significa- 
to cerimoniale, che attraverso la pittura vascolare poté essere 
facilmente elevato a livello di mito. La statua seduta poteva 
essere animata in modo così vivido da far sembrare che il dio 
troneggiasse su una autentica imbarcazione (figg. 49, 50).” Exe- 
kias, il pittore della famosa coppa di Vulci ora a Monaco (fig. 
51), è stato preceduto dal poeta dell'/nno omerico a Dioniso: 
sull’albero della nave, sopra il dio sdraiato, sono cresciuti dei 
tralci e ne pendono grappoli. I pirati, che secondo l’inno lo 
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10; e, in generale, Ateneo, X, 428 e. Tutto ciò è stato messo in luce da 
Frickenhaus. 
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avevano trascinato sulla nave, appresero a riconoscere tale se- 
gno." 

Con il nucleo di una tale processione rituale offre analogie 
religiose e storico-culturali l'Egitto, dove gli déi con la loro 
edicola venivano trasportati da navi, che a loro volta erano 
portate sulle spalle dai servitori del dio.” Ció che in Grecia 
rimase un caso unico, collegato solo con il culto di Dioniso, era 
considerato del tutto naturale nel paese del Nilo, che ne costi- 
tuiva la principale via di comunicazione. Singoli fili di cui € 
intessuto quel legame con l'Egitto, che Erodoto rilevava per 
Melampo,” emergono con straordinaria persistenza qui, in un 
contesto stilistico greco. In questo stile l'elemento dionisiaco € 
divenuto un elemento costitutivo. Il carro a forma di nave, che 
nella processione delle Panatenee innalzava il nuovo peplo 
della dea come una vela, venne introdotto piü tardi, probabil- 
mente seguendo il modello del corteo dionisiaco." Il rito di 
Smirne, testimoniato nella tarda antichità, va considerato come 
una possibile derivazione dalle famose feste ateniesi in cui 
venivano portati in processione carri a forma di nave.” 

In occasione della festa delle Antesterie, in ricordo di una 
vittoria navale, gli Smirnei trascinavano dal porto fino all'agorà 
una trireme, un'imbarcazione da guerra guidata da un sacerdo- 
te di Dioniso. Potrebbe essere questa imbarcazione la prora di 
una nave che appare su alcune monete di Smirne del periodo 
imperiale." Con ogni probabilità si trattava di una tarda, pom- 
posa amplificazione della festa dionisiaca già menzionata non 
senza fondamento nel mito variato da poeti e pittori che ogni 
città portuale ambiva di fare proprio. Dopo i vasai ateniesi, i cui 
prodotti dipinti erano molto richiesti nel mondo compreso fra 
il Mar Tirreno e il Mar Nero, alla elaborazione di quel mito 
aveva contribuito anche la commedia attica mediante l'immagi- 
ne di Dioniso quale padrone della nave. In questa trasposizione 
commerciale Dioniso veniva evocato dal comico Ermippo come 
colui che ora, non in passato, esercitava ad Atene questa attività 


27. Homeri Hymni, VII, 38-40 Allen. 
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— ossia il commercio marittimo." Lo scherzo € non solo un’allu- 
sione all'importanza del commercio ateniese di vino e di reci- 
pienti per vino, ma anche al dato storico-religioso che Atene fu 
per Dioniso il punto di partenza per raggiungere una potenza 
maggiore di quella posseduta dal periodo minoico e miceneo in 
poi. Il mare fu eletto a luogo di epifania di quella potenza 
precisamente nel modo che ci viene mostrato dall'arte attica. 

Alla domanda quale delle feste dionisiache che si svolgevano 
in Atene sia quella in cui venne per la prima volta introdotta la 
processione di carri a forma di nave, non é possibile rispondere 
sulla base della magnificenza del culto successivamente manife- 
statasi nelle maggiori città portuali mediterranee. Noi ci atte- 
niamo alla pittura vascolare del VI secolo e alle testimonianze 
ateniesi. I pittori vascolari greci variano il loro tema, cosi come 
facevano i miti; e tale fenomeno si può osservare pure nelle 
rappresentazioni del carro navale di Dioniso. Il loro tema non é 
propriamente la processione, come la si vedeva in Atene, ma 
l'arrivo del dio, la cui rappresentazione e ripetizione rituale era 
il corteo, la pompé. Rispetto alla realtà della festa non è possibile 
determinare con precisione fino a dove si spingano i pittori 
nell'introdurre variazioni di dettaglio. La raffigurazione dipin- 
ta sul vaso é un'immagine a sé stante, in questo caso l'immagine 
dell'arrivo, cosi come al pittore piaceva rappresentarla. 

Il pittore di una coppa a figure nere, attualmente a Berlino, 
combinò l'arrivo in barca con l’arrivo a dorso di mulo. La 
raffigurazione circolare interna mostra il dio barbuto con rhytón 
sulla sua imbarcazione, la cui prora é foggiata a testa di mulo 
(fig. 52 a). Il ruolo che ha il mulo nell'ingresso, cosi come lo 
intende il pittore, € sottolineato ancora di piü dal fatto che 
all'esterno Dioniso seduto é affiancato da entrambe le parti da 
due donne che cavalcano muli (figg. 52 b, 53).” Quale ingresso 
ha dunque in mente il pittore? Un ingresso collegato ad una 
delle feste attiche conosciute? In tal caso occorre considerare in 
primo luogo le nozze di Dioniso con la regina, nella notte 
successiva al Giorno delle Brocche:*? il mulo è infatti l’animale 
nuziale di Dioniso. Certo, non si puó pensare alla fertilità nel 
caso dei muli, benché esistano muli di entrambi i sessi. Uno 
stámnos attico, fra quelli recentemente esposti al Museo di 


33. Ermippo, fr. 63, dalla commedia / facchini (Oi qoouoqóoou: &E ob 
vavxAngei Avóvucos En’ olvora nóvtov ..., I, p. 304 Edmonds. 

34. Cfr. M.P. Nilsson, Dionysos im Schiff, in Opuscula Selecta, I, Lund, 1951, 
p. 21. 

35. Una scena analoga su una lékythos ad Atene riprodotta in un disegno in 
von Stackelberg, Die Gräber der Hellenen, cit., tav. XIV, 5. 


36. Si veda, sotto, pp. 287 sgg. 


L'arrivo ad Atene 167 


Cerveteri, mostra Dioniso su un mulo, al cui fallo é appesa una 
caraffa da vino, con accanto un grappolo d'uva. Egli é precedu- 
to da una Menade e seguito da un Sileno itifallico. Un mulo 
itifallico danza tra gli accompagnatori ubriachi di Dioniso sul 
frammento di un'anfora del pittore di Amasis (figg. 54 a, b)." 
Su una di quelle caraffe per vino, che sono uno dei piü caratte- 
ristici elementi della festa delle Brocche, é rappresentato un 
rapporto d'amore tra muli (fig. 55):* il che costituisce ancor 
oggi per i Greci, che avevano e che hanno numerose occasioni 
di assistervi, un motivo di divertita riflessione sull'invincibile 
potere della pulsione sessuale,” anche quando essa si riduce a 
un impulso fine a se stesso, improduttivo. Anche qui, proprio 
come nel dondolarsi che costituiva uno dei divertimenti della 
stessa festa, si approda ad una gioia di vivere priva di scopo.‘ 
Per la sintesi del pittore vascolare, che ha riunito imbarcazione 
e mulo in un unico mezzo di trasporto per Dioniso, possiamo 
trovare questa spiegazione: il dio é giunto per mare a bordo di 
una nave; ma al porto — forse al Falero —, dopo essere stato 
accolto da due donne, più tardi sostituite da due giovinetti in 
abiti femminili," viene issato su un mulo e condotto dalla regi- 
na. Nulla indica che egli sia giunto da lei su un'imbarcazione 
munita di ruote. Su nessuna brocca un corteo nuziale include 
un'imbarcazione; c'é soltanto una brocca su cui € raffigurato un 
carro, probabilmente tirato da muli." Già sulla base di queste 
raffigurazioni possiamo tranquillamente escludere l'ipotesi di 
una processione di carri navali durante la festa delle Anteste- 
rie, che raggiungeva il suo culmine il Giorno delle Brocche. 
Un indizio per stabilire in quale occasione festiva il carro 
navale, che era tenuto a disposizione in qualche deposito, venis- 
se fatto sfilare con la troneggiante immagine del dio, possiamo 
piuttosto ricavarlo dalle pitture vascolari sulle quali appare il 
carro stesso — purché si tenga presente che al pittore di vasi non 
interessava riprodurre la processione storica, bensi evocare 
l'arrivo, l'epidemía del dio vista come un evento divino, che era la 
fonte comune sia della sfilata festiva sia della raffigurazione 
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del dio stesso. Per questo in due delle tre raffıgurazioni che ci 
sono pervenute, l'immagine del dio € tanto viva che si poté 
pensare‘ che in quest'occasione un uomo recitasse la parte di 
Dioniso. Ciò non è da escludere in modo assoluto;* tuttavia è 
attestato che veniva portata in giro la statua di una figura 
seduta.” È invece da ritenere che fossero uomini mascherati i 
Sileni che suonano il flauto sulla nave davanti e dietro al dio, e 
trascinano il carro navale sullo skyphos di Bologna (figg. 56 a, 
b). Dello skyphos frammentario di Atene è rimasto troppo poco 
(fig. 57)." Il Dioniso barbuto e coronato di edera tiene i tralci, 
da cui pendono grappoli, ma ciò non svela nulla sul conto della 
stagione, perché nella sfera metastorica del mito, in cui per il 
pittore vascolare ha luogo l’epidemia, il potere. del dio è suf- 
ficiente a farli maturare. Lo stesso si può dire per un altro 
skyphos, che presenta anch'esso l'immagine di una processione — 
potremmo anzi dire un'immagine primordiale, una rappresen- 
tazione della processione primordiale (fig. 58). 

Una testa di animale — ma non di mulo — appare fissata sotto 
la prora (figg. 59 a, b).* Non sembra trattarsi di un'invenzione 
dei pittori vascolari, perché lo scultore del cosiddetto « Bema di 
Fedro » nel teatro di Atene, rappresentandola visita di Dioniso 
a Icario riproduce la stessa testa attribuendola alla cagna Maira 
(fig. 60). Ciò fa supporre che il carro navale realizzasse già di 
per sé una sorta di sintesi a meno che la cagna avesse un proprio 
ruolo anche al di fuori del mito dell’arrivo ad Ikarion. Essa non 
fu inventata da un poeta ellenistico — ciò può ritenersi dimostra- 
to —, bensì da sempre aveva il suo posto fra i miti attici dell’arri- 
vo, così come Sirio nell’anno del dio del vino. Una considerazio- 
ne generale volta a stabilire a quale delle feste dionisiache di 
Atene non poteva appartenere il carro navale lascia aperta solo 
la possibilità dell'arrivo a Ikarion.” La processione avrebbe 
potuto essere condotta attraverso la deviazione da Prasiai o da 
Brauron," ma ad Atene non ci sarebbe una festa per dare 
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spazio a questo rito. Un'allusione al mito di Ikarion nella forma 
di un compendio, un accostamento dell'imbarcazione e della 
cagna, era possibile tanto quanto l'allusione all'uso dei muli. 

In base a considerazioni di carattere generale si é ritenuto 
che per la processione del carro a forma di nave fosse da 
escludere la festa delle Grandi Dionisie — benché proprio quella 
festa, «le Dionisie cittadine », fosse l'unica in cui sia espressa- 
mente attestato il corteo con l'effigie del dio. Non ci si poteva 
immaginare l’Eleuthereüs su una nave; eppure era questa la 
soluzione dell'indovinello.?” Essa è confermata da tutti gli ele- 
menti che permettono di determinare la rotta del dio nella 
traversata verso Eleutherai. Tra i due itinerari — o per mare e 
Ikarion, o per mare ed Eleutherai secondo le testimonianze 
fino alle Grandi Dionisie — la scelta é determinata anche dalla 
composizione della processione rappresentata dai pittori vasco- 
lari insieme al carro a forma di nave, in quanto tutto ciò che essa 
contiene é caratteristico di Atene e non di Ikarion. 

Questa piccola processione appare come un estratto lacuno- 
so” del grande corteo festivo, abbondantemente dotato di vino, 
pane e oggetti preziosi, che nel momento del massimo splendo- 
re di Atene passava attraverso il teatro affollato. Ma i pittori la 
intendevano come il nucleo e il prototipo della grande proces- 
sione. La vergine, che portava sul capo il cesto con gli oggetti 
necessari per la cerimonia sacrificale, la kanzphóros, era scelta 
per le Dionisie cittadine dall'arconte che dava il suo nome 
all'anno." Un giovinetto portava il fuoco entro un turibolo, un 
thymiatérion. Fra gli uomini che lo accompagnano é impossibile 
distinguere la persona che deve essere presente al momento del 
sacrificio, cioe il sacerdote che ucciderà il toro. Egli non occupa 
una posizione di preminenza, e non vuole essere nulla piü che 
uno strumento necessario all'atto ambivalente della macellazio- 
ne. Presso gli Ateniesi — e non soltanto presso di loro —," lo 
strumento stesso riceveva una punizione per un tale atto. Il 
personaggio principale é proprio il toro. In una raffigurazione 
da cui é assente il carro a forma di nave, su una piccola lékythos 
del VI secolo, l'animale viene contraddistinto con vivaci colori 
(fig. 61 a).” Il numero dei tori sacrificati in quest'occasione era 
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considerevole," ma uno soltanto viene messo in evidenza anche 
mediante la parola altrimenti usata per invocare Dioniso:" áxios 
taùros, « degno toro » — quel toro che gli Efebi sacrificavano in 
occasione della grande festa, dopo che la sera precedente ave- 
vano riportato la statua del dio dallo Heróon dell'Akádemos al suo 
santuario in città.” 

La piccola processione ideale — come quella magnifica del 
grande periodo storico — è accompagnata da suonatori di flauto 
e viene aperta, nella raffigurazione or ora menzionata, da uno 
strumento sorprendente (fig. 61 b). Si tratta della sálpinx, una 
tromba, che in questo caso corrisponde esattamente alla tuba 
lunga dei Romani ed è ancora usata dagli angeli che risvegliano 
i morti nella religione cristiana. L’esistenza di questo nesso si 
può ricostruire risalendo lungo l’àmbito della cultura etrusco- 
romana,” per la quale lo strumento è più caratteristico di quan- 
to non lo fosse per i Greci. Omero non lo faceva adoperare ai 
suoi eroi, e lo menziona solo nelle comparazioni come un ogget- 
to che, pur essendo ormai introdotto nell’uso, rimane stranie- 
ro." In Grecia esso veniva prevalentemente usato in guerra. 
Quando viene menzionato il suo uso in processioni e cerimonie 
sacrificali, si precisa che é tipico di Egizi, Argivi, Etruschi e 
Romani.” Ad Argo viene citato a questo riguardo l'antichissimo 
culto dionisiaco di Lerna.” 

Per quanto tempo questo elemento arcaico della processione 
si sia conservato ad Atene, non possiamo saperlo. I tragici 


57. Questo é dimostrato dal resoconto delle pelli degli animali sacrificati 
negli anni 334/333-331/330, IG, II, 741. 


58. Si veda, sotto, p. 177. 


59. IG, II-III: 1?, 1006 (123/122-122/121 a.C.): eionyayov dè xai 1óv Auövv- 
gov And tic toydoag tig TO Üéatoov META pwròs xai Éxeuwav roig 
Atovuvotorg taboov ÄELov toU eoù, ðv xoi Edvoav èv tæt ieQOw rfj 
nouni, « Essi condussero anche Dioniso dal focolare in teatro alla luce delle 
fiaccole, e mandarono per le Dionisie un toro degno del dio, che sacrificarono 
nel santuario quando la processione entró ». 


60. Nel libro De saeculis delle sue Antiquitates rerum humanarum, Varrone — 
evidentemente alla fine di un saeculum e all'inizio di uno nuovo — menziona 
auditum sonum tubae de caelo (Servio, in Vergilii Aeneidem, VIII, 526) « si udì 
un suono di tromba proveniente dal cielo ». 


61. Iliade, xviii, 219; xxi, 388; cfr. K.O. Müller-W. Deecke, Die Etrusker, II, 
Stuttgart, 1877, p. 207; H.L. Lorimer, Homer and the Monuments, London, 
1950, p. 490. Atena Sálpinx, che possedeva un tempio ad Argo, era certamen- 
te, come affermava la leggenda della fondazione (Pausania, II, 21, 3), di 
origine lidica, imparentata quindi con gli Etruschi. 

62. Polluce, Onomasticon, IV, 86: dot. dè ti xaí nounixòv éni nounats, xai 
ieoovoyixòv mì Bduotarg, Alyuntioıs te xai 'Aoyeto:wg xai Tuoom- 
vois xai "Popaítotc. 

63. Si veda, sotto, p. 176. 
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definiscono la sálpinx sempre « tirrenica », ossia etrusca,” sotto- 
lineando così il carattere forestiero dello strumento. Sarebbe 
strano se in una processione festiva ad Atene, e specialmente in 
quella che inaugurava la rappresentazione delle tragedie, le 
trombe fossero state usate soltanto per scopi pratici, come quel- 
lo di aprire la strada alla processione nella folla!* Nel culto esse 
erano utilizzate anche nel Giorno delle Brocche.“ La singolare 
raffigurazione sulla piccola lékythos costituisce un'importante 
testimonianza del passato, quando il culto di Eleutherai fece il 
suo ingresso in città. Essa riuscirebbe ancora piü isolata e senza 
connessioni con la vita ateniese, quale la rispecchiano i monu- 
menti, se non fosse da collegare con la storia della religione 
dionisiaca. In questa storia sembra che - oltre alle isole del Mar 
Egeo —” abbiano svolto un ruolo di mediazione anche i luoghi 
cultuali del Peloponneso. 


64. Eschilo, Eumenides, 567; Sofocle, Ajax, 17; Euripide, Phoenissae, 1377; 
Heraclidae, 830; Rhesus, 988. 


65. Frickenhaus, Der Schiffskarren des Dionysos in Athen, cit., p. 66. 
66. Cfr., sotto, pp. 287 sg. 
67. Si veda, sopra, pp. 152 sg. 


V 


Il mito dell'arrivo 
e il rito antico fuori dell’Attica: Tebe e Delft 


L'arrivo di Dioniso in Attica e nella stessa Atene va ricondot- 
to, in virtù di una trasmissione di tipo missionario della coltura 
della vite e del culto, ad eventi della preistoria e della protostoria 
della Grecia, l'ultimo dei quali — benché sia impossibile datarlo — 
fu il trasporto della statua di Eleuthereüs. Probabilmente il dio 
era già da molto tempo adorato nel luogo in cui si andava 
regolarmente a prendere la sua statua, ossia nell'Accademia, 
prima che nel VI secolo venisse costruito il suo tempio. Un mito 
dell'arrivo, il cui tema fondamentale era la resistenza contro il 
nuovo culto incompreso, anzi la persecuzione del dio e delle 
donne che lo veneravano, era diffuso in diverse contrade del 
continente. Esso si presentava come il riflesso di un evento 
storico. Non si tratta di miti primari, bensi di racconti edificanti, 
in cui i nemici e i persecutori hanno una parte quasi piü impor- 
tante del dio stesso. Nondimeno non si puó negare che essi 
contengano « un nucleo di verità storica » — per usare le parole 
di Erwin Rohde.' Di questi racconti fa parte l'arrivo stesso di 
Dioniso, che ne costituisce il presupposto comune, non peró 
l'arrivo dal Nord! C'é una sostanziale corrispondenza fra la 
storia della persecuzione delle donne dionisiache da parte del re 
della Tracia Licurgo, e quella della lotta condotta contro di loro 
da Perseo ad Argo.’ Nella parte meridionale e in quella setten- 
trionale della Grecia continentale il culto di Dioniso era un'in- 
trusione. Che Licurgo, figlio di Dryas, sia originario della Tracia 
é dimostrato dalla sua genealogia. Per Omero egli rappresenta- 
va un esemplare nemico degli déi, punito con la cecità per il suo 


1. Rohde, Psyche, cit., II, p. 41. 


2. Rohde le separa per amore della sua tesi che sostiene l'origine tracia di 
Dioniso (ibid., p. 40, nota 2). Non ne sa però spiegare il motivo. 
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sacrilegio.’ Della sua vicenda esisteva già una narrazione preo- 
merica che nell’/liade viene brevemente ripresa da Glauco. 
Quella narrazione é presupposta dalle sue parole e in base ad 
esse puó essere ricostruita. Nel regno di Licurgo esisteva già un 
luogo destinato al culto di Dioniso — un Nyséion —,' e le nutrici del 
dio erano là per compiere in suo onore il rito sacrificale. Qui 
Omero definisce Dioniso mainömenos, « folle ». La parola desi- 
gna, come si é detto, lo stato in cui si é gettati dal vino e in cui le 
donne adoratrici di Dioniso potevano cadere anche senza il 
vino: ognuna di loro era in tale stato una maznás, una « folle ».° 
Esse venivano colte da un genere particolare di follia, che 
dev'essere definito con precisione ancora maggiore di quanto 
consente questa parola, o addirittura la parola « pazzia ». « Paz- 
zia» dovrebbe applicarsi allo stato di Licurgo,” che si scaglia 
sulle donne intente al sacrificio e afferra l'« attrezzo per abbat- 
tere i buoi » (boupléx). Con tale termine puó intendersi solo la 
scure — una doppia scure secondo la tradizione -,’ che veniva 
usata per i sacrifici. Con questa Licurgo provocó un bagno di 
sangue tra le nutrici del dio, mentre queste lasciavano cadere a 
terra i loro thysthla, gli altri accessori necessari al sacrificio. 

I commentatori di Omero vollero attenuare quest'orrore 
dando a boupléx il significato di una frusta o di un pungolo, usati 
per sospingere le vacche.* Ma il semplice fatto di avere disperso 
le Menadi non sarebbe stato ancora l'enorme sacrilegio, di cui 
per Omero Licurgo é l'esempio. Il suo linguaggio é chiaro: 


. o àvógoqóvoio Avxoboyov 
dervbuevar Bovunkfiyt, 


« colpite dall'omicida Licurgo con il boupléx ».* Con quest'impre- 
sa sanguinaria, con la forma arcaica, non attenuata dal raccon- 
to, concorda in pieno la storia affine, che viene tramandata in 
relazione a Perseo e al paese su cui egli regnava. Ad Argo si 
mostrava non solo la tomba della Menade Choreia («la dan- 
za »), che venne uccisa da Perseo, ma anche, presso il tempio di 
Era Ántheia, quella delle Halíai, «le donne del mare », cadute in 


3. Iliade, v1, 130-140. 

4. Cfr. Kerényi, Eleusis, 1967, p. 34. 

5. Cfr., sopra, p. 135. In Omero, Iliade, xxii, 460, in una metafora; cfr. Otto, 
Dionysos, cit., p. 53; Dodds, The Greeks and the Irrational, cit., p. 271. 

6. Questa era la concezione greca, testimoniata da Apollodoro, III, 5, 1. 
7. Ovidio, Metamorphoses, IV, 22; Tristia, V , 3, 39. 

8. Scholium ad Homeri Iliadem, VI, 135: BovnAnyı: páotiyı Tj meréxe Il 


secondo significato era quello generalmente accettato, cfr. B. Schweitzer, 
Herakles, Tübingen, 1922, p. 46. 


9. Iliade, v1, 134-135. In un verso precedente, il 130, l'attributo di Licurgo era 
solo xgateoóc, « forte ». 
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battaglia contro Perseo: una tomba di massa," che presuppone 
un bagno di sangue. Nella storia di una leggenda itinerante, 
come deve essere questa, il nesso con determinati monumenti 
sembra piü solido del rapporto con un Nyséion, in Tracia, geo- 
graficamente non determinabile con maggiore precisione. L'im- 
mane atto di sangue apparve piü facile attribuirlo a un re di 
quel paese selvaggio che a un eroe delle residenze micenee. E 
piü probabile che la storia sia stata trasferita in seguito da 
Perseo a Licurgo che viceversa. Anche il motivo « lupo contro 
toro » — il «lupo » è presente nel nome di Licurgo — può avere 
origine argiva. Nella leggenda, la vittoria di un lupo che assale 
un toro diede a Danao la signoria su Argo realizzando un 
oracolo." 

Ma piü importante di tutti questi segni, che testimoniano la 
sua origine argiva in generale, € il legame del racconto, nel 
punto di quest'ultimo fondamentale per la religione, con un 
antichissimo culto dionisiaco di Argo, quello già citato di Lerna. 
Questo punto è il destino del dio. Dopo che il rito sacrificale 
delle nutrici di Dioniso venne interrotto da Licurgo e le donne 
stesse furono macellate cosi come si uccide l'animale sacrificale, 
il dio, che viene descritto da Omero come un bambino bisogno- 
so delle nutrici, si spaventó e si immerse nel mare. Là fu accolto 
da Teti," che secondo la visione omerica del mondo era la piü 
adatta a questo compito. Solo l’espressione mitologica qui € 
omerica. In Plutarco troviamo un altro nome per la medesima 
funzione al termine del rito sacrificale di un’orrida festa dioni- 
siaca," che si svolgeva in Beozia ogni due anni: gli Agrionia.' Le 
donne cercano il dio come se fosse fuggito, e finalmente dicono 
che ha trovato rifugio presso le Muse, che lo hanno nascosto. Il 
sacerdote di Dioniso inseguiva allora le donne con la spada, e 
poteva uccidere quelle che raggiungeva. Ma se faceva ciö, per il 
paese era la catastrofe: gli dei punivano infatti l’esecuzione 


10. Pausania, II, 20, 4 e 22, 1. 

ll. Pausania, II, 19, 3-4. 

12. Iliade, vi, 135-136: ...Avbvvooc dè pofndeis / voe’ àAóc xatà Xina, 
Oétig è oneóéEato xóAzox... L'ultima parola indica sia il « seno » della dea, 
che il mare con il suo ampio kölpos (Iliade, xxt, 125). 


13. Plutarco, Aetia Graeca, XXXVIII, 299 F: nag’ évuavióv. Il significato di 
questa locuzione € «ad anni alterni », quando, come nel caso di una trieterís, 
sussiste una possibilità di alternanza: una volta in un modo (con inseguimen- 
to) e una volta nell'altro (senza inseguimento); cfr. più avanti le considerazio- 
ni sulla trieteris, pp. 191 sgg. 


14. Quaestiones conviviales, VIII, praefatio: où pavdws oùv xai nag’ fuiv Ev 
toic "Ayguwvioıs tòv Auövvoov ai yuvaixes c àmodedoanbta Entovow : 
elta mavovtar xai Aéyovow, St eds tàs Movoac xatarégpevye xai 
AÉXQUITTOL NAQ’ ÈXEÍVALG. 
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realistica di un atto, che doveva essere semplicemente un 
rito.” In Beozia, paese natale in senso stretto di Plutarco," 
risulta particolarmente chiaro che l'ambivalente cerimonia sa- 
crificale delle nutrici — poiché le donne dionisiache svolgevano 
contemporaneamente questa funzione e quella di sacrificatrici 
— divenne il fondamento di un mito dell'arrivo e della resi- 
stenza. Le figlie di Minia, l'eroe fondatore di Orcomeno, op- 
posero resistenza quando Dioniso chiamó le donne alla sua 
festa segreta sui monti." Per punizione divennero non sempli- 
cemente Mainädes, donne dionisiache, una condizione che per 
loro, donne sposate, non si conciliava con l'amore per il mari- 
to," ma anche pazze. Esse trassero a sorte il figlio di una di 
loro e lo fecero a pezzi, mentre quelle che erano sui monti 
facevano lo stesso con il piccolo di un animale. In ció consiste- 
va l'ambivalenza di quella cerimonia: nel sacrificio del dio di 
cui esse stesse erano state designate nutrici. 

Quello che era il punto essenziale, e che per migliaia di anni 
rimase il nucleo della religione dionisiaca, il fondamento della 
sua esistenza, dopo tali evidenti testimonianze non puó piü 
essere messo in dubbio. Sotto forma di animale il dio subiva la 
riduzione estrema, una morte crudele. Ma lui, l'indistruttibile 
zö£, riusciva comunque a sfuggire: presso Teti, presso le Mu- 
se, o in qualsiasi altra maniera ciò si esprimesse in forma 
mitologica. Secondo la tradizione argiva, nel dimesso linguag- 
gio di un commentatore di Omero, Perseo uccise Dioniso 
nella battaglia contro l’intruso, e lo gettò nel profondo lago di 
Lerna." Questa versione della scomparsa, che appariva come 
morte e tuttavia non era la fine, è completata dalla notizia 
dello storico Socrate di Argo: il dio, che presso gli Argivi era 
detto Diónysos Bougenés, il « figlio di vacca », veniva richiamato 


15. Plutarco narra il caso del sacerdote Zoilo, suo contemporaneo, che si 
lasciò coinvolgere in una esecuzione realistica del rito: Aetia Graeca, XXX- 
VIII, 299 F. 


16. Plutarco probabilmente intende sempre Orcomeno, anche quando, come 
in Quaestiones conviviales, VIII (si veda sopra, p. 174, nota 14), dice soltanto 
« presso di noi », perché la sua città natale Cheronea è vicinissima a Orco- 
meno. 


17. Antonino Liberale, X; Ovidio, Metamorphoses, IV, 1-2 e 389 sgg. La 
posizione di Orcomeno nelle adiacenze di Tebe esclude la possibilità di 
descrivere un arrivo da lontano. Le figlie di Minia dovettero unirsi alle 
celebrazioni del culto che si tenevano sul monte Citerone partendo da Tebe. 


18. Così Eliano, Varia historia, III, 42, che anche altrove si esprime con un 
linguaggio molto chiaro: èvtavdà vov xai náðoç eioyácato, ¿Em toù Kı- 
9oipóvoc, où uctov toU Ev KiOaioóvi, « Là venne inflitta una pena, al di 
fuori del Citerone, che non é minore di quanto lo sia sul Citerone ». 

19. Scholium ad Homeri Iliadem, XIV, 319: Avóvvoov Aveikev eig vi) v Aeg- 
vaíav éupaAXov Aiuvnv. 
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fuori dall'acqua dal suono delle trombe. Prima di risuonare, le 
sdlpinges” erano nascoste nei thyrsoi, le lunghe verghe adorne di 
nastri portate dai devoti di Dioniso.” 

In precedenza veniva gettato in acqua un ariete, come sacri- 
ficio al « guardiano della porta » (Pyláochos)." Le acque, che tra il 
colle calcareo di Lerna abitato sin dall'epoca neolitica e il mare 
sono alimentate da sorgenti inesauribili, vengono così contrad- 
distinte come appartenenti al mondo sotterraneo. Il guardiano 
è noto come l’Idra, il serpente acquatico di sesso femminile le 
cui teste vengono mozzate da Eracle.” Dioniso scompariva tem- 
poraneamente nel mondo sotterraneo. Da quando il suo culto 
era giunto su questa costa, ciò accadeva qui in seguito alla 
cerimonia nella quale si sacrificava un torello. Il luogo è la foce 
del fiume Inaco, uno dei punti d’arrivo del dio identificabili nel 
Peloponneso. Nel territorio della città di Argo egli possedeva — 
dopo la sua riconciliazione con Perseo, come si diceva — un 
tempio come « Dioniso cretese » (Diónysos Krésios), nel quale si 
trovava pure una tomba di Arianna." L'appellativo esprime 
chiaramente la sua provenienza. 

Quando il mito tebano ottenne un generale riconoscimento, 
persino la nascita di Dioniso da Semele venne trasferita qui, 
sotto la protezione delle Ninfe dell’Inaco;” e la discesa e la 
risalita del dio attraverso le acque di Lerna vennero interpreta- 
te come un viaggio intrapreso per riportare indietro sua madre 
dal regno dei morti." Connesso con quest'interpretazione si 
conservò pure lo strano racconto che a Lerna Dioniso dovette 
pagare il suo viaggio nell'Ade con la propria completa trasfor- 
mazione in donna, e che per conseguenza dopo il suo ritorno 
dall'aldilà egli abbia eretto un fallo come immagine cultuale." Si 
tratta di dati del tutto fuori dell'ordinario che peró nello stesso 


20. Si veda, sopra, p. 170. 

2]. Fr. 2, in Jacoby, FgrH, 310; Plutarco, De Iside et Osiride, XXXV, 364 F: 
"Apyeioıs Se Povyevig Auövvoog éxixinv Eotiv: ávaxaAoovtat 
Ò avrtov uno coAníyyov ¿8 vdatos éufóAAovteg eis vv ófvooov dova 
tõ IlvAaöxwı' tàs dè oóAmyyag Ev 06000tg ANOXEUTTOVGLV, « Presso gli 
Argivi Dioniso € conosciuto con l'appellativo di "figlio di vacca": lo chiamano 
fuori dall'acqua con le trombe, mentre gettano un ariete nelle acque per il 
“guardiano”; e nascondono le trombe nei thjrsoi ». 

22. Si veda, sopra, la nota 21. 

23. Cfr. il mio Die Heroen der Griechen, 1958, p. 158 (dtv 397, 1966, p. 118). 
24. Pausania, II, 23, 7-8: si veda, sopra, pp. 112 sg. 

25. Su questa tradizione era basata una tragedia di Eschilo, Zepéàn y “Yópo- 
pópol (Semele o le portatrici di acqua), frr. 355-362 Mette. 

26. Pausania, II, 37, 5; Scholium ad Lycophronis Alexandram, 212. 

27. In legno di fico, Clemente Alessandrino, Protrepticus, II, 34, 3-4. 
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tempo attengono al nucleo della religione dionisiaca, pur essen- 
do stati conservati in una forma stilizzata secondo il gusto di 
un'epoca più tarda.” 

La nascita del dio, un evento del mito autentico, primario, e 
quindi anche del calendario festivo, sostituisce, in quanto dato 
geograficamente esclusivo, l’arrivo di Dioniso anche in un altro 
luogo del Peloponneso: presso la foce del fiume Alfeo. Che 
questo sia un antico approdo del dio può essere dedotto da due 
dati: dal frammento di un Inno omerico, che respinge l'opinione 
che Semele abbia dato alla luce il dio presso l’Alfeo,” e dalla 
notizia dello storico Teopompo secondo cui la prima vigna fu 
trovata a Olimpia presso l’Alfeo.” Da un culto parimenti antico 
è derivata l’invocazione delle sedici donne di Elide, che forma- 
vano un collegio al servizio, oltre che di Dioniso, anche di Era, la 
divinità del più antico tempio di Olimpia.” Il testo di tale canto è 
riportato da Plutarco.” Esso nomina un «tempio sul mare » 
(Giov ès vaóv).*” Il santuario, che non è ancora stato rinvenu- 
to, si trovava certo in prossimità tanto dell’Alfeo che del mare; 
in riva all’acqua che cela il mondo sotterraneo. Dioniso veniva 
invocato di laggiù con l’appellativo di « eroe », che spettava agli 
abitatori del regno dei morti:* 


Vieni, eroe Dioniso, 

nel tempio sul mare, 

con le Cariti nel puro tempio, 
infuriando con il piede di toro? 


28. Cfr., sotto, pp. 335 sg. 
29. Homeri Hymni, I, 3-4 Allen. 
30. Ateneo, I, 34 a. 


31. Pausania, V, 16, 2-8; L. Weniger, Das Kollegium der sechzehn Frauen und der 
Dionysosdienst in Elis, Weimar, 1883, dove la localizzazione, come viene data 
nel testo tramandato, sul mare, non viene presa in considerazione. 


32. Aetia Graeca, XXXVI, 299 A-B. 


33. In quasi tutte le nuove edizioni Mov è corretto in 'AAeíov secondo 
Bergk; non peró in W.R. Halliday, The Greek Questions of Plutarch, Oxford, 
1928, p. 29. Cfr. contro questo mutamento il mio Dionysos am Alpheios, 1959. 


34. Cfr. il mio Die Heroen der Griechen, 1958, p. 25 (dtv 397, 1966, p. 21). 
Poiché Dioniso in questo senso era uno heros, Eleuthereüs fu collocato nello 
Heróon dell'Akádemos vicino a un « focolare », eschára, un altare per un eroe; 
cfr., sopra, p. 170 e la nota 59. 

35. ’EXdeiv, Now Alóvvoe, / Giov Es vaóv, / åyvóv oov yagiteoar ÈG 
vaóv, / vài Boo rodi 090v, come probabilmente si leggeva in Socrate di 
Argo. Se il canto, che sicuramente veniva cantato dal collegio di donne con 
esclusione degli uomini, non fosse stato pubblicato prima di Plutarco, egli non 
sarebbe certo stato il primo a farlo. 
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per «infuriare » è usato il verbo thyein, e le donne cantano poi 
per due volte: 


O degno toro! O degno toro! 


— áxie taúre — come doveva essere la vittima anche in Atene. 

« Con le Cariti», egli deve giungere poiché senza la forza 
rasserenante di queste dee ció che le donne si aspettano da lui 
sarebbe uno stupro." Ciò che desiderano è proprio la furia del 
« piede di toro », che il dio porta con sé dopo la sua assenza nel 
regno dei morti; ma si tratta di una furia diversa rispetto a 
quella del mainömenos. Questo é il momento della ricomparsa di 
ció che dopo la sua riemersione a Lerna Dioniso ha eretto come 
immagine cultuale. E possibile che le donne, forti di una capaci- 
tà visionaria, che dobbiamo presumere per i tempi più antichi," 
vedessero il dio tutto come un toro eccitato. Pure, secondo 
Plutarco anche un « piede grande » inquanto tale poteva essere 
definito « piede di toro »." Si trattava certo di un'espressione 
reticente dal significato comprensibile a tutti. La furia che ora il 
dio trasferiva alle donne viene espressa con il verbo thyein e con 
il sostantivo Thyía. 

Probabilmente si chiamava così anche la festa dionisiaca, che i 
sacerdoti celebravano in pubblico con un miracolo del vino 
nelle vicinanze della città di Elide.” Stando all'invocazione pri- 
ma M bs il thyein può essere inteso solo come estasi eroti- 

:" l'esperienza della zö in uno dei suoi vertici. All'orrida 
cerimonia sacrificale si contrapponeva in tal modo la gioiosa 
festa dionisiaca, in cui il dio rispondeva all'i invocazione risve- 
gliandosi e riemergendo dal mondo sotterraneo.* 

Un ulteriore luogo di arrivo nel Peloponneso era la Prasiai 
locale," che Pausania chiama Brasiai proprio in base a questo 
mito." Si trovava a sud di Lerna, lungo la costa laconica, proba- 
bilmente nella grande baia presso Leonidi." L'arrivo era assai 
strano: nel più profondo abbattimento, prima che il dio trovas- 
se una nutrice. Sotto l'influsso del mito tebano, si diceva che 


36. Cfr. Pindaro, Pythia, II, 42; grazie alle Cariti l'epifania può avere luogo in 
un tempio puro. 

37. Si veda, sopra, pp. 35 sgg. 

38. Plutarco, Aetia Graeca, 299 B. 

39. K. Preisendanz, Zum Thyiafest, in ARW, XXI, 1922, pp. 231 sg.; cfr., sot- 
to, p. 179, la nota 48. 

40. Secondo H. von Prott, MHTHP, in ARW, IX, 1906, p. 88: «Qógw 
€ sempre originariamente frenesia sessuale ». 

41. Si veda, sotto, p. 278. 

42. Cfr., sopra, p. 150. 

43. Pausania, III, 24, 3-4, da èxBodooewv, « gettar fuori ». 


44. Cfr. Pausanias’ Description of Greece, a cura di J.G. Frazer, III, London, 
1898, pp. 391 sg. 
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Dioniso vi giungesse sospinto dalle acque in un cesto (lárnax) 
con sua madre Semele morta: un motivo arcaico, forse tratto 
dal mito di Perseo* e successivamente connesso con Tebe come 
punto di partenza del viaggio per mare — forse da Antedone. 
Ma i motivi del cesto e del dio galleggiante riconducono piutto- 
sto in direzione del delta del Nilo, cui la foce dell'Inaco era 
collegata anche tramite la storia di Danao e delle sue figlie — per 
non dire dei contatti dei Greci micenei con Creta minoica, e di 
qui con l'Egitto.“ 

Con maggiore concretezza si puö trattare dell'accoglimento 
del culto di Dioniso nel territorio dominato da Era, la Grande 
Dea di Argo. Il collegio delle sedici donne attendeva anche al 
culto di Era di Olimpia," e a quanto pare concesse al dio di 
prendere possesso dell'intero paese partendo dalla foce dell’Al- 
feo. Alla fine gli abitanti dell'Elide vennero ritenuti particolar- 
mente devoti a Dioniso." Alla foce dell'Alfeo il culto appena 
giunto si uni a quello di una Grande Dea della luna, proprio 
come era accaduto sulla costa orientale dell'Attica:? là era Arte- 
mide, qui Era. Lo stesso accadde ad Argo; elo dimostra un'altra 
storia di resistenza. Non quella in cui Perseo combatteva il dio al 
suo arrivo, bensi un racconto della resistenza opposta dalle 
donne, che alla pari di quella voleva essere un ammonimento: ^ 
la storia delle figlie di Preto, che coincide largamente con quella 
delle figlie di Minia. 

E del tutto possibile che il punto di partenza per le peregrina- 
zioni della storia sia stata la Beozia. Proprio di là giunse nel 
Peloponneso Semele, in quanto figura indissolubile da Dioniso. 
Ma é possibile che sia avvenuto il contrario e che anche in 
questo caso qualcosa che già era presente ad Argo sia stato 
adattato solo in un secondo tempo alla situazione della Beozia. 
A questa storia di resistenza apparteneva in origine pure Me- 
gapente, il re di Argo figlio di Preto. Il suo stesso nome lo 
contraddistingueva come « uomo di grande soffrire », alla pari 
dell'« uomo della sofferenza » Penteo, il persecutore di Dioniso 


45. Cfr. il mio Sonnenkinder-Gótterkinder, in Werke, 11, 1967, pp. 245-49. 
46. Cfr., sopra, p. 48. 

47. Si veda, sopra, p. 177. 

48. Pausania, VI, 26, l; ai tempi di Pausania ciascuna delle otto tribù degli 
Elii mandava due donne nel collegio: ibid., V, 16, 7. Esse presiedevano 
sicuramente anche ad altri culti dionisiaci nel paese, e cosi anche a quello nel 
tempio in cui — otto stadi prima della città di Elide (fondata nel 471 a.C.) — un 
miracolo del vino si ripeteva pubblicamente fra altre cerimonie di stile molto 
piü tardo. Questo avveniva in occasione della festività da loro chiamata 
Thyîa. 

49. Si veda, sopra, p. 152. 

50. Si veda, sopra, p. 163. 
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a Tebe. Nelle poche notizie che abbiamo sul suo conto” Mega- 
pente appare come un uomo decisamente malvagio; ma nelle 
nostre fonti la storia della resistenza é solo la storia delle soffe- 
renze delle sue sorelle. 

I loro nomi vengono tramandati in forme diverse," indizio 
sicuro che originariamente era noto solo il loro numero. Pote- 
vano essere anche solo due, ed essere poi diventate tre per una 
sorta di adattamento alle Miniadi e alle tre figlie di Cadmo, che 
opposero resistenza a Dioniso a Tebe. Comunque una fonda- 
mentale coincidenza sussiste nel presupposto cultuale: nell'in- 
seguimento rituale delle donne celebranti dopo l'orrida ceri- 
monia sacrificale della festa, che in Beozia si chiamava Agrio- 
nia, ad Argo Agrania o Agriania." Una delle figlie di Preto 
dovette essere uccisa nel corso di tale inseguimento." Anche 
questo può essere il prodotto di un adattamento o di un aggiu- 
stamento all'interno delle tradizioni della religione dionisiaca 
delineata dal mito tebano. Due elementi differenziali caratte- 
rizzano Argo e la sfera dominata da Era. 

Uno di tali elementi consiste nella punizione, che era diversa 
da quella delle figlie di Minia. In questo tipo di racconti edi- 
ficanti, la punizione presuppone sempre una precisa trasgres- 
sione: é la forma malvagia ed empia di ció che le colpevoli non 
vogliono fare in forma buona e pia. Le figlie di Preto vagarono 
per Argo, per l'Arcadia e le regioni selvagge dell'intero Pelo- 
ponneso in uno stato di totale indecente ninfomania. Quindi fu 
possibile spiegare la loro follia dicendo che erano state punite 
da Afrodite.” Un modo di esprimersi arcaico dice che esse 
cominciarono a perdere i capelli, e che tutto il loro corpo si 
ricoprì di macchie bianche, ossia che cominciarono a trasfor- 
marsi in vacche: in animali in calore che chiamavano il toro.” La 


51. Genealogicamente: A pollodoro, II, 2, 2; figura diabolica, secondo Igino, 
Fabulae, 244 e Anthologia Palatina, III, 15. 

52. Lysíppe e Iphiánassa, secondo Ferecide fr. 114, in Jacoby, FgrH, 3; Elége e 
Kelainé secondo Eliano, Varia historia, III, 42; Lysippe, Iphinóe e Iphiánassa, 
secondo Apollodoro, II, 2, 2; Lysíppe, Hipponóe e Kyriánassa, secondo Servio, in 
Vergilà Eclogas, VI, 48. 

53. Si veda, sopra, p. 174. 

54. Iphinóe, la maggiore, secondo Apollodoro, II, 2, 2; cfr. Esichio, s.v. 
"Ayoıavıa. 

55. Secondo Apollodoro, II, 2, 2: éuávnoav ... yevóueval de Eupaveig ... 
ner’ àxoopuíag ånráons da vc éouíag Ereöxatov. Secondo Eliano, Varia 
historia, III, 42: uáxAovug dè aùtàs Y vg Kónoov faorìg eioyácato: un 
termine che non lascia alcun dubbio circa il loro furore erotico. Oltre a ciò la 
loro nudità è sottolineata nel testo. 


56. Esiodo, frr. 28-29 Rzach; da Virgilio, Eclogae, VI, 48 é interpretato in 
questo senso: Proetides implerunt falsis mugitibus agros; cfr. anche il commenta- 
rio di Probo: quae crederent se boves factas. 
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loro trasgressione consisteva nel rifiuto di prendere parte a 
cerimonie che avrebbero loro concesso di provare un simile 
stato — il thyein — in una forma buona e pia. Nell'antica versione 
non era peró Afrodite, bensi la grande divinità femminile Era 
colei che le puniva per il rifiuto. In ció stava il secondo elemento 
di differenziazione del racconto argivo, che lo distingueva da 
tutte le altre storie di arrivo e di resistenza. 

Probabilmente in tutte le versioni la collera di Dioniso veniva 
menzionata solo con un accenno marginale:" essa era sottinte- 
sa. Piü tardi la collera di Era non venne affatto compresa, e si 
escogitarono le piü ingenue spiegazioni per la punizione da lei 
inflitta.” Secondo la caratterizzazione antropomorfica domi- 
nante nella mitologia greca dopo Omero, Era era pur sempre la 
grande dea del matrimonio, che rivolgeva la sua gelosia e il suo 
odio contro tutto ció che poteva turbare l'ordine coniugale. 
Questo atteggiamento ostile veniva riservato solo eccezional- 
mente a Dioniso, come avveniva ad Atene,? dove s'intrecciava 
con il complesso rapporto tra Era e la cerchia divina di Eleusi.^" 
Neppure la proibizione di portare edera in un tempio di Era 
valeva come norma universale." Tra i doni votivi del « tempio 
antico » di Era a Samo c'erano pure foglie di vite e di edera.” 
Entrambi i grandi poeti arcaici di Lesbo, Saffo e Alceo, celebra- 
vano la trinità divina: Zeus, Era e Dioniso.* Il culto di Dioniso 
fu collegato al culto di Era ad Argo durante il periodo miceneo, 
forse già nella sua primissima fase. Il porto di questo remoto 
approdo potrebbe essere stato Asine,” all'estremo confine me- 
ridionale del dominio di Era. Sta di fatto che per tutta l'antichi- 
tà il culto della vita delle donne dionisiache restó compatibile 
con la loro vita coniugale, e ne costitui il complemento. 

La storia delle figlie di Preto era anche connessa con le gesta 


5 


di Melampo, un missionario della religione dionisiaca," e si 


57. In Esiodo secondo Apollodoro, II, 2, 2, e in Diodoro Siculo, IV, 68, 4. 
58. Secondo Acusilao (Apollodoro, II, 2, 2) le Pretidi insultarono l'antica 
immagine cultuale di Era; secondo Bacchilide, X, 47, dissero che il loro padre 
era piü ricco della dea: motivi veramente insufficienti per una punizione cosi 
straordinaria! 

59. Ad Atene pare che le sacerdotesse di Era e di Dioniso non potessero 
rivolgersi reciprocamente la parola: cosi dice Eusebio, Praeparatio Evangelica, 
III, 1, 2, in base a un testo di Plutarco andato perduto. 

60. Cfr. il mio Eleusis, 1967, p. 213, nota 160. 

61. Secondo Plutarco, Aetia Romana, CXII, 291 A, valido ad Atene. 

62. Esposto nel Museo di Vathy a Samo. 

63. Frr. 17, 129 Lobel-Page. 

64. La mia prima supposizione in Werke, I1, 1967, p. 54. Si vedainoltre Werke, 
III, 1969, 15 e 25 aprile 1956. 


65. Si veda, sopra, p. 163. 
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trasformó nella pseudostoria a cui Erodoto diede una forma 
piü generale. Le donne di Argo sarebbero state colte dalla 
manía, tanto che gli Argivi fecero venire da Pilo il veggente; e 
questi guari la loro malattia per un prezzo elevato, che poi egli 
addirittura raddoppió quando non gli venne corrisposto.” Ero- 
doto non parla di una punizione, bensi di un'epidemia di mas- 
sa, che dilagó ulteriormente quando in un primo tempo venne 
rifiutata la ricompensa della guarigione. Sicuramente non si 
tratta della forma primitiva del racconto, in cui le donne dive- 
nute folli erano al massimo tre, bensi della piü tarda. I tratti 
caratteristici della narrazione originaria non vennero cancellati 
soltanto da Erodoto.” I dettagli della cura, tra i quali vi era pure 
un inseguimento," sono meno importanti rispetto al quadro, 
che si é potuto nitidamente delineare, della diffusione del culto 
dionisiaco in Grecia in forma di arrivo del dio. Due luoghi in 
particolare, Tebe e Delfi, richiedono una speciale trattazione; e 
Atene ne richiede diverse. 


66. Erodoto, IX, 34; il motivo dell'aumento del prezzo appare in una forma 
diversa nel noto racconto concernente la Sibilla e Tarquinio Prisco (G. Wisso- 
wa, Religion und Kultus der Rómer, München, 1912?, p. 536, 5): qui si tratta di 
dividere il regno di Preto. 

67. In questo contesto ricorre, per esempio, l’uccisione dei propri figli men- 
zionata da Apollodoro, II, 2, 2, che non conosce la storia delle figlie di Minia, 
di cui fa parte questo episodio. La versione di Erodoto ha qui il suo peso, dato 
che la follia contagia pure le altre donne. 


68. Si veda, sopra, p. 180 e la nota 54. 


2. Dioniso Trieterikös, 
dio del periodo biennale 


I 
Antichitä e continuitä del culto trieterico 


Uno schema coerente, dotato di una propria logica interna in 
grado di collegare gli elementi più disparati del complesso ri- 
tuale, si può ricavare, per quanto riguarda la religione dionisia- 
ca fuori dell'Attica, dalle storie dell'arrivo e della resistenza. 
Esistevano due feste femminili segrete che rendevano in un 
certo senso comprensibile la resistenza delle «buone mogli » 
fino a quando non erano iniziate; e più ancora quella dei mariti 
che si preoccupavano di mantenere la loro egemonia e l'ordine 
nello Stato. A un essere vivente venivano inflitte sofferenze 
terribili. Il rapporto delle donne con questo essere risulta evi- 
dente dalla punizione loro inflitta, la quale non era altro che la 
forma piü malvagia e spinta all'eccesso della stessa azione cul- 
tuale che le colpevoli si rifiutavano di compiere per il dio: esse 
facevano a pezzi il bambino di una di loro, un bambino che 
insieme avrebbero dovuto accudire.' La vittima era loro vicina 
come il lattante lo é alla sua nutrice. Ció che ivi accadeva era 
contrario, quanto a significato e a intenzione, al costume e alla 
legge. L'atto da compiere in condizioni psichiche di Menadismo 
— nello stato di un mainömenos, ciò che il dio stesso occasional- 
mente era — costituiva la punizione delle recalcitranti, un atto di 
follia. L'altra festa segreta, che in base alla coerenzalogica dove- 
va seguire inevitabilmente alla prima, era celebrata dalle donne 
in un diverso stato d’animo, che potrebbe essere definito « tiadi- 
co », dal verbo thyein. Dioniso si faceva un dovere di intervenire 
— epiphoitän — alla festa Thyîa, come ci viene assicurato con riferi- 
mento al suo tempio situato nelle adiacenze della città di Elide." 


1. Eliano, Varia historia, 111, 42; cfr., sopra, p. 173 e nota 7. 
2. Cfr., sopra, p. 179 e nota 48; la presenza del dio fu dimostrata dai 
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Conformemente a una legge non scritta della zóé, tuttavia, una 
punizione connessa con l'orrida festa menadica veniva inflitta 
anche a coloro che compivano devotamente quel gesto atroce 
nello spirito del dio. Questa pratica vigeva ad Atene anche 
all'infuori della religione dionisiaca,’ come riparazione nei con- 
fronti del toro che veniva sacrificato. Puö trattarsi di un'eredità 
della cultura minoica e, per conseguenza, di un'emanazione del 
culto dionisiaco, del suo influsso che aveva raggiunto l'Attica 
ancor prima dello stesso dio. 

Il rito, in cui un vitello rivestiva il ruolo del dio martoriato e a 
cui si ricollegava la punizione del sacrificatore, viene tramanda- 
to ampiamente per l'isola di Tenedo. A causa del carattere 
molto arcaico dell'intera cerimonia, non ci possono essere dubbi 
circa l'età cui risale e circa il suo nesso con il sacrificio trieterico 
del toro a Creta.' Sull'isolotto posto di fronte a Troia una vacca 
gravida veniva prima di tutto nutrita per Dioniso « smembrato- 
re di uomini », per Dioniso in quanto dio del mondo sotterra- 
neo. Al momento del parto essa veniva trattata come una don- 
na. Al vitello neonato venivano calzati stivali da caccia, come si 
addiceva a un piccolo Zagreus.° Cosi preparato l’animale veniva 
sacrificato al dio; ma colui che lo colpiva con la doppia scure 
veniva pubblicamente lapidato — anche se solo in maniera sim- 
bolica, in quanto gli era concesso di fuggire. Se riusciva a 
raggiungere il mare, si poneva termine alla punizione. Le mo- 
nete dell'isola, la cui coltura della vite si mantenne rigogliosa 
durante il periodo turco,” mostrano in età classica un grappolo 
d'uva accanto alla doppia scure: e Friedrich Gottlieb Welcker 
aveva già collegato tale motivo con il sacrificio di cui si é detto.* 


sacerdoti con un miracolo del vino, mentre le sedici donne celebravano tra 
loro l'arrivo nel tempio sul mare. 


3. Cfr. W.F. Otto, Ein griechischer Kultmythos vom Ursprung der Pflugkultur, in 
Das Wort der Antike, Stuttgart, 1962, pp. 140 sgg. 

4. Si veda, sopra, p. 98. 

5. La traduzione di tó. Avdewroppaiorn. Awovócor (Eliano, De natura 
animalium, XII, 34) con « smembratore di uomini » (Otto, Dionysos, cit., p. 99) 
é errata sia dal punto di vista linguistico sia da quello sostanziale. Lo smem- 
bramento di un uomo era, quando accadeva, una brutale trivializzazione del 
rito, contrario al suo significato originario; cfr., sotto, p. 195 e nota 22. Il bios o 
l’aiön, il tempo della vita individuale, viene frantumato nella morte con le 
stesse ossa. Si veda Pindaro, fr. 100, 5, Bowra: aiwv de è’ óoéov épaíotn. 
6. Cfr., sopra, p. 71. 


7. Descritto da L. Lacroix, fles de la Gréce, Paris, 1853, pp. 33 sg. e C.T. 
Newton, Travels and Discoveries in the Levant, London, 1865, pp. 271 sg. 

8. F.G. Welcker, Griechische Gótterlehre, I, Göttingen, 1857, p. 444. Il numi- 
smatico W. Wroth, Catalogue of the Greek Coins of Troas, Aeolis and Lesbos in the 
British Museum, London, 1894, p. xLvII, dice: « The coins themselves lend 
some support to the view that the Tenedian double-axe is connected with 
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All'epoca in cui questa cerimonia venne descritta, l'uccisione 
del vitello era affidata a un uomo; ma il resto, la cura della 
vacca e del vitello, trattati come esseri umani, rimase sicura- 
mente compito femminile. 

L'antichità e la continuità del culto in un santuario, dove a 
Dioniso venivano offerti recipienti per il vino" — sicuramente 
non vuoti — nel VI secolo e all'inizio del V, sono dimostrate fino 
dai primordi del periodo miceneo dagli scavi condotti nell'isola 
di Ceo. Questi hanno fornito pure un certo numero di statuette 
di terracotta rappresentanti figure femminili dal petto nudo, in 
stile minoico." Si potrebbe supporre che già nel periodo pala- 
ziale minoico si trovasse lì la sede di un collegio di donne simile 
a quello che incontriamo più tardi in Elide. Per il momento ciò 
deve restare a livello di congettura; non così la continuità del 
culto, nella cui ultima fase Dioniso appare citato per nome. 
Esistono indizi che al tempo di Simonide, nel VI e V secolo," un 
sacrificio simile a quello di Tenedo venisse praticato pure a 
Ceo. La doppia scure doveva essere nuova, appena uscita dalle 
mani del fabbro, ed era brandita da un giovinetto. In un epi- 
gramma Simonide chiamava l’attrezzo letale «il servitore di 
Dioniso che uccide i tori»," un servitore che agiva secondo le 
intenzioni del suo padrone. Ma ci si spingeva ancora oltre, 
quando il dio stesso veniva chiamato « doppia scure », Di6nysos 
Pélekys, come nella città portuale tessalica di Pagase." In modo 
contraddittorio avveniva l'uccisione per il dio, quel dio che 
soggiaceva alla morte e tuttavia — come mostrava il decorso del 
periodo biennale — non la subiva. Un periodo biennale può 


Dionysos, for all the silver pieces from circa 420 B.C. onward show, in 
addition to the double-axe on the reverse, a bunch of grapes as a constant 
symbol ». Evidentemente Wroth non conosce la descrizione di Eliano e la tesi 
di Welcker. Egli cita infatti solo le due descrizioni di viaggi (si veda, sopra, p. 
184, la nota 7). 


9. Eliano, De natura animalium, XII, 34: 6 ye unv ratátas. 

10. J.L. Caskey, Investigations in Keos, 1963, in « Hesperia », XXXIII, 1964, p. 
33. Uno skyphos attico (tavv. 64 a, b) reca il graffito: edEduevos ’Avdinnog 
Atoviow àvéOünxev tv xýóMxa tńvõe. 

11. J.L. Caskey, Excavations in Keos, 1964-1965, in « Hesperia », XXXV, 
1966, pp. 369-71, tavv. 87-89. 


12. Ateneo, X, 456 e. 
13. Fr. 69 Diehl. 


14. Teopompo, fr. 352, in Jacoby, FgrH, 115. Nel testo Scholium ad Homeri 
Iliadem, XXIV, 428, sta 6c éxaAetto IIéAexoc, che rispetto al TleAäyıog del 
Towleianus è una difficilior lectio, la cui esattezza venne riconosciuta dai 
numismatici; Wroth, Catalogue of the Greek Coins of Troas, cit., p. xvii; B.V. 
Head, Historia Numorum, Oxford, 1911?, pp. 308 e 551. Nella storia narrata da 
Teopompo, Dioniso appare a un pescatore e lo informa di ciò che giace nelle 
profondità marine. La doppia scure venne scagliata proprio laggiù. 
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arguirsi anche dalle due feste di Arianna a Nasso: da quella 
luttuosa e da quella gioiosa, nonché dalle loro rispettive ma- 
schere dionisiache, quella sotterranea in legno di fico, e quella 
bacchica fatta con il tronco della vite.” 

Per quel che riguarda il continente, non siamo ridotti a 
semplici deduzioni. E dove vige il periodo biennale, al posto 
dell'arrivo sta la continuità: ció soprattutto in Beozia. Già nella 
storia delle figlie di Minia, che a Orcomeno respinsero Dioniso, 
non era concepibile un arrivo da lontano. Le figlie di Minia 
dovevano aderire al culto segreto che, partendo da Tebe, veni- 
va celebrato sul monte Citerone in una sorta di selvaggia frene- 
sia venatoria. Tebe stessa possedeva la sua storia di resistenza, 
che venne scelta da Euripide come tema per le Baccanti proprio 
perché in essa era già insito il nucleo di una tragedia. La storia 
fu ampliata con il motivo del temporaneo allontanamento del 
dio e del suo ritorno, che pure ha origine nel culto, e cosi 
adattata alle storie dell'arrivo. Originariamente non c'era un 
arrivo nel mito tebano. La punizione, che era connessa al sacri- 
ficio quale rito integrativo, aveva già fatto scaturire da se stessa 
il persecutore, che opponeva resistenza e si meritava il patimen- 
to: Penteo. 

Penteo, un nome trasparente e inequivocabile con il triste si- 
gnificato di « uomo della sofferenza », poteva certo essere usato 
a Cnosso come nome di persona soltanto perché nomi di divini- 
tà — così oltre a Penteo anche Zagreus —" venivano dati cola an- 
che a uomini e perché nel calendario festivo il corrispondente 
aspetto sinistro del dio preparava l'aspetto opposto." A Tebe, 
dietro il medesimo nome si dischiude una più profonda motiva- 
zione. La dialettica inerente al culto, la cui vittima era il dio stes- 
so per suo proprio volere, faceva di Penteo il nome diun nemico 
del dio il quale, punito, restava nelle sue sofferenze cosi vicino al 
dio perseguitato da rappresentarlo. La contraddittorietà del 
tragico destino di un dio che soffre e che si lascia uccidere — un 
dio il cui servitore € addirittura lui stesso la scure impiegata per 
il sacrificio — era impersonata da un uomo che si autodistrugge, 
come in seguito accadde così di frequente nella tragedia attica." 
Si trattava di un approfondimento della religione dionisiaca, 
che in Grecia ebbe il suo punto di partenza nell'eredità minoi- 
co-micenea, e che produsse i suoi frutti duraturi ad Atene. Il 


15. Si veda, sopra, p. 128. 


16. Cfr., sopra, p. 175 e la nota 17. Per il carattere delle feste tenebrose sul 
monte Citerone Euripide è la nostra fonte principale; cfr., sopra, p. 175. 


17. Si veda, sopra, pp. 95 sg. 
18. Si veda, sotto, p. 301. 
19. Si veda, sotto, p. 297. 
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fondamento minoico-miceneo era presente a Tebe in modo del 
tutto concreto, e attestava la continuità in cui si realizzó il fatto 
nuovo, la più umana sublimazione della religione della vita. 

A Tebe il luogo di culto della religione dionisiaca sitrovava in 
un complesso palaziale, che deve essere datato, in base ad un 
sigillo cilindrico orientale, intorno al XIV-XIII secolo a.C.” 
Non è ancora possibile orientarlo topograficamente in modo 
preciso all’interno della Cadmea, l’antica rocca di Tebe, perché 
la città odierna è stata costruita proprio sopra di essa. Ma dato 
che la demolizione di qualche casa moderna ha concesso di 
promuovere delle ricerche, con loro grande sorpresa gli scava- 
tori si imbatterono direttamente, in un certo punto, nelle fon- 
damenta del periodo miceneo, senza incontrare strati apparte- 
nenti ai periodi antichi posteriori. Quando Pausania visitò 
Tebe nel II secolo d.C., era abitata soltanto la Cadmea, l'acro- 
poli della città, ed essa sola portava il nome di Thebai.” In essa 
si mostrava il thálamos di Semele, la camera nuziale dove Zeus la 
visitò, concepì con lei Dioniso, e infine la incenerì con il suo 
fulmine. Il palazzo stesso era conservato come santuario di 
Demetra Thesmophöros,” una dea venerata esclusivamente dalle 
donne. La sua statua emergeva dalla terra solo con il busto.” Il 
thálamos non può essere stato altro che quel sekós, la recinzione 
di uno spazio inaccessibile, di un ábaton nel santuario, che è 
noto ad Euripide ed è citato pure nell’iscrizione della casa del 
tesoro dei Tebani a Delfi.” Nelle Baccanti Dioniso trova la 
tomba di sua madre in questo luogo, nel Palazzo di Cadmo il cui 
incendio non era ancora del tutto spento: una tomba nel mede- 
simo senso in cui venivano mostrate le tombe di Arianna; in 
realtà altari per venerare una dea sotterranea.” 

Attorno al sekös di sua madre il dio fece crescere le foglie di 
una vite: questa puó essere un'aggiunta poetica di Euripide," 


20. Cfr. E. Touloupa, Bericht über die neuen Ausgrabungen in T heben, in « Kad- 
mos », III, 1964, pp. 25-27, e W.G. Lambert, The Reading of a Seal Inscription 
from Thebes, in « Kadmos », III, 1964, pp. 182 sg. 

21. A.D. Keramopoullos, ‘H oixia toù Kóópov, in ’Epnueois 'AoxouoAo- 
yıxn 1909, 1910, p. 111. Sopral'angolo del complesso recentemente scoperto 
c'erano un bagno romano e un bagno bizantino. Solo la struttura bizantina 
eliminó completamente, nel XII secolo d.C., una parte del palazzo miceneo; 
Touloupa, Bericht über die neuen Ausgrabungen in Theben, cit., pp. 25 sg. 

22. Pausania, VIII, 33, 2; IX, 7, 4; IG, XII, 3, 1089 (da Melos). 

23. Pausania, IX, 12, 3. 

24. Pausania, IX, 16, 5. 


25. É. Bourguet, Inscriptions de l'entrée du Sanctuaire au Trésor des Athéniens, in 
Fouilles de Delphes, III, 1, Paris, 1929, p. 195, n. 351. 


26. Si veda, sopra, p. 112. 
27. Euripide, Bacchae, 6-12. 
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ma tutto il resto va considerato come tradizione fededegna del 
luogo di culto. Pausania vide ancora là un oggetto cultuale di 
legno in una cornice di bronzo, di cui si diceva che fosse caduto 
dal cielo contemporaneamente al fulmine di Zeus e che l'orna- 
mento in bronzo fosse opera di Polidoro, figlio di Cadmo." Li 
accanto il Periegeta vide una statua di Dioniso, tutta in bronzo, 
dello scultore Onasimede altrimenti sconosciuto, e un altare del 
dio opera dei figli di Prassitele, cioe Cefisodoto e Timarco, 
risalente al IV secolo. Il fatto che il primo oggetto fosse protetto 
da una cornice di bronzo testimonia della sua antichità. Pausa- 
nia usa un nome speciale per il doppione ligneo del dio. Nei 
manoscritti si legge Diönysos Kádmos o Diönysos Kádmios, l’iscri- 
zione delfica del III secolo lo chiama Diónysos Kadmeios. Seguen- 
do l'equivalenza di significato tra Kádmos e Hermés," che e atte- 
stata in epoca pre-ellenica, nel simulacro ligneo si ravvisava un 
idolo fallico, un Diönysos Hermes, quale esso certamente era. 
Tuttavia anche l'interpretazione piü tarda, espressa dalla tra- 
sformazione di Kádmos nell'aggettivo Kadmeios (erroneamente 
scritto Kádmios) risulta appieno comprensibile. La connessione 
di sekös e simulacro con un edificio del periodo miceneo era un 
dato di fatto, e questo edificio era considerato il Palazzo del 
fondatore di Tebe, Cadmo. 

Non si puó pensare che una colonna di legno sopravvissuta 
alla rovina del palazzo fosse stata presa per puro caso come 
simulacro cultuale solo perché le era cresciuta attorno l'edera, 
in modo accidentale e del tutto naturale." Soltanto un tardo 
verso oracolare, composto probabilmente da Ebrei o da Cristia- 
ni con intenti denigratori nei confronti dei pagani, dice che 
« peri Tebani una colonna era il gioioso Dioniso ».” La designa- 


28. Pausania, VIII, 12, 4. 

29. Etymologicum Gudianum: Kàòpos Atyeraı 6 "Eourjc traga roig Tupon- 
víotc, confermato dalla forma diminutiva in Scholium ad Lycophronis Alexan- 
dram, 219 sgg.: KaópiAog Atyeraı “Eouñs maga roig Tuponvoig e presso 
lo storico beota Dionisodoro, fr. 1, in Jacoby, FgrH, 68: KaoyiXoc è "Eounc 
otuv, con cui probabilmente viene indicato il país dei misteri tebani dei 
Cabiri, un giovane Ermes, cfr. i miei Griechische Grundbegriffe, 1964, p. 30. La 
lettura « Kadmos » in Pausania è resa verosimile dalla sua spiegazione del 
nome con il gioco etimologico Enı-xooueiv. 

30. A.D. Keramopoullos, Onfaixá, in « Archaiologikon Deltion », III, 2, 


1917, pp. 341 sg. e dopo di lui Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, 1°, 
cit., p. 572, nota 5. 


31. Clemente Alessandrino, Stromateis, I, 24 Stáhlin: ovóXog Onfaioror 
Awwvuoog xoÀuynÜünc. I versi dell'Antiope di Euripide citati da Clemente 
vanno letti così: eidov de 9aAópowg BovxóXov / xouovta ALOCÓL OTUAOV 
Eviov deoú e tradotti: « io scorsi nella casa dei pastori di vacche una colonna, 
intorno alla quale era cresciuta l'edera di Dioniso ». Il dio era presente 
nell'edera. Il luogo è Eleutherai, dal punto di vista del culto di Dioniso da 
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zione del dio quale Diónysos Perikiónios," tramandata nella stessa 
Tebe, parla chiaro: il suo significato é « Dioniso che si avvinghia 
alla colonna ». Non la colonna, ma l'edera era il dio, il Diónysos 
Kissös, il « Dioniso edera » in Attica,” e anche nel Palazzo stesso 
di Cadmo, dove Dioniso, oltre che nella forma di un idolo 
venerato da tempi remoti, scelse di manifestarsi in quest'altro 
modo, come si legge nell'Inno orfico al Perikiónios." Il simulacro 
ligneo non apparteneva certamente agli elementi architettonici 
del palazzo, altrimenti non avrebbe potuto crearsi la leggenda 
che era caduto dal cielo.” E probabile che i resti del palazzo si 
siano potuti conservare solo in quanto già in origine si trattava 
di un luogo di culto — forse di più culti —,* tra cui rientrava il 
culto di Dioniso e di Semele. 

L'iscrizione delfica dimostra che il Dioniso del Palazzo di 
Cadmo era oggetto del culto trieterico." In essa non vengono 
citate le feste segrete delle donne tebane, che costituirono la 
premessa della storia di resistenza; si parla solo di riunioni 
festive pubbliche (panegyreis) con rappresentazioni drammati- 
che. Ma quando Diodoro Siculo dà notizia dei riti trieterici, 
menziona i Beoti al primo posto, prima degli « altri Greci e 
Traci »," e parla delle « feste bacchiche » (bakcheía) delle don- 
ne.” Egli intende tanto le feste segrete « menadiche » quanto 
quelle « tiadiche ». Dall'iscrizione delfica non risulta chiaro a 
quali di queste corrispondessero le panegyreis. Ma probabilmen- 
te si trattava dell'orrida festa delle Menadi, poiché questa se- 
gnava il culmine del periodo biennale e il suo termine finale a 
norma di calendario." Perció essa si chiamava anche « trieteri- 
ca» per eccellenza. La relazione tra la festa pubblica e quella 


assegnare piuttosto all'Attica che alla Beozia. La colonna aveva la sua funzio- 
ne nel culto attico; cfr., sotto, pp. 261 sg. 


32. Mnasea in Scholium ad Euripidis Phoenissas, 651. 
33. Pausania, I, 31, 6. 


34. Orphei Hymni, XLVII; là l'edera cresceva attorno a piü colonne secondo 
Mnasea, sopra, nota 32. 


35. Secondo Euripide, Phoenissae, 650-654, il dio dopo la sua nascita prema- 
tura venne coperto dall'edera; questa puó essere una trovata puramente 
poetica, che introduce una fase altrimenti sconosciuta nella storia della nasci- 
ta del dio, tra la nascita da Semele e l'introduzione nella coscia di Zeus. 

36. Va presa in considerazione anche Armonia (I), Pausania, IX, 12, 3 (I), 
una figura afroditica accanto a Semele, proprio come ad Argo Arianna aveva 
come vicina di culto Afrodite Urania (I), Pausania, II, 23, 8 (I). 

37. Bourguet, Inscriptions de l'entrée du Sanctuaire au Trésor des Athéniens, cit., 
p. 198. 

38. Diodoro Siculo, IV, 3, 2. 

39. Si veda, sotto, p. 192. 


40. Si veda, sotto, pp. 212 sg. 
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segreta deve comunque essere stata la stessa che c'era tra la 
riunione festiva nel tempio di Dioniso sito in prossimità della 
città di Elide e la festa delle sedici donne che in riva al mare 
invocavano il dio e lo ricevevano." 

Il carattere misterico delle cerimonie delle donne, dei riti 
trieterici veri e propri, é confermato da disposizioni di questo 
tipo: al pubblico venivano offerti spettacoli a Tebe e miracoli 
del vino a Elide, non peró fin dall'inizio; se ne senti il bisogno 
solo più tardi. La logica interna del periodo biennale, una 
dialettica vivente corrispondente alla costruzione, alla distru- 
zione e alla ricostruzione della vita, operava nel segreto. Il suo 
inesauribile realizzarsi nel culto trieterico puó considerarsi di- 
mostrato fin dal periodo miceneo, anzi da quello minoico in 
avanti. A prescindere dalla segretezza, ci sono dati precisi che 
ne fanno emergere il senso. 


41. Si veda, sopra, p. 183 e la nota 2. 


Il 
Dialettica del periodo biennale 


Nel secondo anno di una trieteris accadeva l'opposto di quanto 
era accaduto nel primo, e si ricominciava dall’inizio soltanto nel 
terzo anno: da ciò il nome trieteris per un periodo biennale. Il 
dio, che veniva festeggiato in entrambi gli anni, era Trieterikös' 
in relazione alle sue feste, che venivano nuovamente celebrate 
solo a partire dal terzo anno. Egli era detto però anche Amphie- 
tés,” «quello di entrambi gli anni». Infatti soltanto i due anni 
presiinsieme realizzano una perfetta corrispondenza con il dio, 
che in se li riuniva entrambi con le loro opposizioni. Il libro orfico 
degli Inni era un compendio del mondo degli dèi greci dal 
punto di vista di un adoratore vissuto nell'epoca successiva 
all'avvento del Cristianesimo. Quale religione personale del- 
l'autore degli inni, il culto di Dioniso occupa una posizione 
centrale. Egli designa l'Amphietés come colui che « mette a ripo- 
so e in movimento i tempi »;? e con i tempi intende gli anni che 
alternativamente formano una trietérís. Che l'assenza di Dioniso 
duri esattamente un anno risulta da un brano di un ditirambo, 
canto di trionfo' dionisiaco: 


àvaBònoov abito 
Avóvvocov GELOOUEV 
ieoaig Ev Nuégals 


1. Orphei Hymni, XLV e LII; in Homeri Hymni, I, 10-11 Allen, è detto in stile 
omerico. 


2. Orphei Hymni, LIII. 


3. Secondo la lettura di Quandt, LIII, 7: edvatwv xıy@v te xoóvovuc Evi 
xvuxAóáow gaS. 


4. Si veda, sotto, p. 207. 
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ódóexa unvas &xóvta 
riga è'H0a, nága ó'&ávün — 

Un'assenza del dio della durata di dodici mesi é concepibile 
solo entro un periodo festivo di due anni, in cui assenza e 
presenza si bilanciano. Ad Atene un periodo di due anni non é 
né attestato, né concepibile. Qui infatti ci sono almeno tre feste 
ogni anno che presuppongono la presenza di Dioniso: le Le- 
nee, le Antesterie e le Grandi Dionisie. I versi sopra citati 
provengono da uno scritto teorico, che trattava la poesia diti- 
rambica ateniese del V e del IV secolo e che ci é giunto in 
condizioni estremamente frammentarie su due rotoli di papi- 
ro.' L'autore aveva evidentemente preso i suoi esempi non 
soltanto dai ditirambi scritti ad uso degli Ateniesi, ma anche da 
quelli composti per l'uso trieterico del mondo greco nel suo 
insieme. 

La trieteris iniziava con un anno di assenza del dio. L'inno 
all'Amphietés ci dice che Dioniso mette a dormire il periodo 
trieterico, mentre egli stesso trascorre il tempo del sonno nel 
sacro palazzo di Persefone.’ Cosi il dio chiudeva una trieteris, e 
ne iniziava una nuova. Nel primo anno egli € il Dioniso Chthö- 
nios, sotterraneo. Ma proprio in questo lasso di tempo egli non 
viene onorato come un dio dei morti, come colui che produce 
uno stato di morte. Secondo l'inno, egli é in quel medesimo 
tempo colui che si desta con le Ninfe, prototipi di quelle donne 
dionisiache che ridestano il dio; ed é colui che ridesta di nuovo 
il ciclo trieterico.' Tutto ció accade durante l'anno della sua 
assenza: l'aspetto vitale del Dioniso sotterraneo viene coltivato 
fino al momento della sua epifania nella quale si manifesta 
pienamente la z0é. Secondo Diodoro," là dove è in vigore il 
periodo festivo trieterico viene permesso anche alle vergini di 
portare il thyrsos e di partecipare giubilanti e adoranti all'enthou- 
siasmós, quello stato in cui si è pieni del dio. Le donne festeggia- 
no il dio in gruppi chiusi — ossia i loro bakcheía —, e celebrano 
con inni la presenza di Dioniso.” Era la festa che chiudeva 


* « Leva il grido per lui: / Dioniso canteremo / nei sacri giorni, / che per 
dodici mesi è assente. / Ora è venuto il tempo, ora ci sono 1 fiori ». 

5. Secondo H. Oellacher, in « Mitteilungen aus der Papyrussammlung Rai- 
ner », n.s., I, 1932, pp. 136 sgg.; J. U. Powell, New Chapters in the History of Greek 
Literature, terza serie, Oxford, 1933, pp. 209 sg. 

6. Orphei Hymni, LIII, 3-4: ôç napü Ileooeqóvmg iegoior óópuototw 
iaúwv / xorpiter voterijoa xoóvov, Baxxrıov &yvóv. 

7. Ibid., LIII, 2: éyoóuevov xovparg ua viugpars £inAoxópovo(w). LIII, 
5: ... fivixa tÒv TOLETÑ ná xopov Eyeipni. 

8. Diodoro Siculo, IV, 3, 3. 

9. Loc. cit.: Tv xagovoíav duveiv toU ALovücov. 
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questo anno e che durava più di un giorno — durava per vari 
« giorni santi ». Così trascorrevano dodici mesi. 

I fiori (ävön) «che ora erano qua», fiori che anticipano la 
primavera e che a volte fanno la loro prima apparizione in 
Attica, ancora in mezzo alla neve, già nel mese di febbraio, 
potrebbero riferirsi alle Antesterie, la festa primaverile di Dio- 
niso ad Atene, se l’invocazione fosse un canto degli Ateniesi e se 
non fosse stata preceduta da quella lunga assenza del dio. Nella 
trieteris la periodicità della natura è interrotta, e tuttavia nello 
spazio di un anno viene realizzata nel segno della vita la para- 
dossale riunione di vita e morte. La vita della natura non viene 
risvegliata dalla sua apparente morte invernale! I fiori sono di 
nuovo qua, e non solo ogni due anni come il dio! Ne conseguì 
un tempo — certo non consapevolmente, ma attraverso un pro- 
cedimento inconscio, che trovò espressione nel mito e nel rito — 
l'adeguamento alla pura dialettica « vita dalla morte » e « mor- 
te dalla vita », in una infinita ripetizione che racchiudeva in sé 
l'indistruttibilità della vita — se non era piuttosto quest'ultima a 
racchiudere in sé l’infinita ripetizione. Una volta introdotta 
nella percezione delle periodicità naturali, questa visione sem- 
plificante, la cui verità all’interno del mito non veniva minima- 
mente messa in questione, conferì una profondità e uno spesso- 
re straordinari alla contemplazione immediata dei fenomeni 
naturali. Questo fu ciò che accadde in Attica, dove la trieteris 
non trovò accoglienza, ma fu recepito il suo contenuto dialetti- 
co, e proprio — come sarà facile mostrare —'” nelle Antesterie. 

Un elemento dei riti trieterici, che forse fece il suo ingresso 
anche ad Atene, provenendo da Eleutherai, e che più tardi fu 
messo da parte, era una invocazione del dio più potente di 
quella cantata dalle donne prima dell’epifania che si otteneva al 
termine del primo anno: si trattava dell’invocazione mediante 
trombe." Così essa risuonava a Lerna,” in forma più degna di 
quanto ci si prefiggeva di ottenere. Le salpinges venivano tenute 
nascoste dietro i thjrsoi, e quando venivano tirate fuori e suona- 
te l'evento si realizzava: il regno dei morti si apriva e lasciava 
risalire Dioniso, il più vitale tra tutti gli esseri, a cui anelavano le 
donne in stato di esaltazione tiadica. L’invocazione levata me- 
diante l'artificio delle trombe era quanto mai arcaica.” In epoca 
posteriore lo strumento che veniva usato a questo scopo mutò, 


10. Si veda, sotto, p. 278 

11. Cfr., sopra, p. 176 e la nota 21. 
12. Si veda, sopra, pp. 175 sg. 

13. Si veda, sopra, p. 175. 
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pur rimanendo un segnale musicale della permanenza e della 
diffusione della trieteris. In un'iscrizione di Rodi" si faceva 
menzione di un pagamento a favore del suonatore di un orga- 
no ad acqua che « risvegliava il dio »,? di uomini che cantavano 
inni al dio, e probabilmente anche di una sacerdotessa e di 
donne che svolgevano una loro funzione in occasione dei « due 
arrivi del dio »:" sicuramente al suo arrivo nel mondo di sopra e 
— al termine della trietērís — in quello di sotto." Un'iscrizione di 
Priene del I secolo a.C. menziona l'impiego di un cantante, di 
un flautista per accompagnare il canto corale, e di un citarista 
per un periodo di due giorni, al termine di ciascuno di quegli 
anni che non includevano le cerimonie trieteriche," in cui cioé 
non venivano celebrati i riti sinistri.' Il compito dei cantori e dei 
musicanti era certamente quello di invocare e di risvegliare, 
compito che le sálpinges svolgevano con minore delicatezza. 

Il secondo anno della trieteris costituiva l'opposto del primo. 
Dioniso non era ormai piü il sotterraneo, l'assente, invocato 
pubblicamente da strumenti chiassosi mentre le donne lo invo- 
cavano a parte, risvegliandolo e venendo esse stesse da lui 
risvegliate. Ora il dio era presente. Qualunque fosse la forma 
che assumeva la sua presenza, era la parousia della z0é. Per 
determinati uomini non era vietato partecipare alla parousia: al 
contrario. Se la potenza visionaria delle Baccanti, di cui si ha 
testimonianza," non era sufficiente a rendere visibile il dio 
stesso incarnato in un corpo umano al centro o alla testa della 
loro schiera, si ricorreva a un sostituto: e ció sia nel momento 
dell'epifania, che era provocata dagli sforzi del primo anno," 


14. Pubblicata in base alla copia da un'iscrizione apparentemente perduta 
da S. Saridakis e F. Hiller von Gaertringen, in « Jahreshefte des Osterreichi- 
schen Archäologischen Institutes in Wien », VII, 1904, pp. 92 sg. 


15. Ibid., rr. 24-25: tó vOpadin: tõ Ereyeigovu TÒv Deóv. 

16. Ibid., r. 26: aig toù eoù e xadédorg Óvoi tòv... 

17. Diquesto parere anche Saridakis e Hiller von Gaertringen, of. cit., p. 94. 
La trieteris è testimoniata per Rodi anche altrimenti, IG, XII, 1, 155 a, II, 50. 


18. Inschriften von Priene, a cura di F. Hiller von Gaertringen, Berlin, 1906, n. 
113, 78-80. 


19. Riti tenebrosi furono connessi con il « Trietérikós », in Orphei Hymni, 
XLV e LII, 7 (Muádte); cfr. anche l'iscrizione con prescrizioni per il culto 
dionisiaco a Mileto, in cui si parla di un « animale sacrificale da mangiare 
crudo » (Ouogdyuov) e anche della trieteris in F. Sokolowski, Lois sacrées de l'Asie 
Mineure, Paris, 1955, n. 48. 

20. Filone, De vita contemplativa, II, 2, citato da Rohde per la « sovraeccitazio- 
ne della sensibilità fino a raggiungere uno stato visionario », in Psyche, cit., Il, 
p. 11. 

2]. Cfr., sotto, p. 211. 
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sia ancora di più nell’eccitazione menadica, che poteva condur- 
re ad atti fuori della norma, a veri sacrifici umani.” Non soltan- 
to l’animale sacrificale, ma anche un uomo poteva essere identi- 
ficato con Dioniso quando le Baccanti erano Mainädes, e il loro 
dio Mainömenos. L'esplicita ammissione di questo fatto si trova 
nelle Baccanti di Euripide: 


Boóutos otis yn: draoovg —* 


Qui il coro parla di un fenomeno del culto dionisiaco in 
generale, senza voler distinguere la simulazione dalla verità. 
Così Euripide dimostra di essere un osservatore obiettivo. La 
sua descrizione mostra pure i pericoli dell’identificazione: non 
soltanto nell'esempio di Penteo! Ma più in generale, in quanto 
egli fa capire che la natura delle Menadi é quella dei cani da 
caccia." Il dio che le aizza € l'opposto di quello che era nel primo 
anno; l'opposto di colui che stimola a nuova vita, del signore dei 
morti che vuole essere lui stesso ridestato. Ora egli é il signore 
di tutti gli esseri viventi, che induce a uccidere e nella morte 
degli uccisi viene cosi depotenziato che ha bisogno di essere 
nuovamente ridestato. Dioniso é la preda a cui si dà la caccia e 
l'animale sacrificale, entrambi da divorare crudi:? Taüros” ed 
Ériphos," «toro» e «capretto», ma anche Omádios e Omestés, 
« colui che si ciba di carne cruda »," per cui viene imbandito un 
pasto sacrificale come il banchetto misterico dei Cretesi, che 
sbranavano con i denti un toro vivo ogni tre anni.” Questa 
conclusione del periodo biennale sarebbe certo stata una festa 


22. Cosi accadde a Potnai in Beozia, dove il sacrificio di un sacerdote fu 
motivato con l'ubriachezza dei sacrificanti, e quello di un bel ragazzo con un 
oracolo. Normalmente veniva offerta una capra: Pausania, IX, 8, 2. I dati 
relativi a Lesbo (Clemente Alessandrino, Protrepticus, III, 42, p. 32 Stählin) ea 
Chio (Porfirio, De abstinentia, 11, 55) si applicano probabilmente solo a casi 
isolati. Il dato relativo a Tenedo (in Porfirio, loc. cit.) é una erronea deduzione 
dall'epiteto Anthroporraístes, cfr., sopra, p. 184, nota 5. Un'isolata eccezione fu 
il sacrificio di giovinetti persiani descritto da Plutarco, Themistocles, XIII. 
23. Bacchae, 115, « Bacchus fit, quicumque ducit thiasos », secondo l’inter- 
pretazione di G. Murray nella sua edizione di Euripide, Fabulae, III, Oxford, 
1913. Cfr. 140 ó ö’EEaexog Boójuoc, « Alla loro testa c'è Brömios » (il « dio 
rumoroso »). 

* « Diventa Dioniso colui che guida le schiere ». 

24. Si veda, sopra, p. 101. 

25. Cfr., sopra, p. 194, nota 19 e pp. 97 sg. 


26. Su cinque iscrizioni votive da Tespi in Beozia: Yeög tavoog, Nilsson, 
Geschichte der griechischen Religion, 1, cit., p. 571. 


27. Si veda, sotto, p. 231. 
28. Cfr., sopra, p. 194, nota 19 e p. 98. 
29. Si veda, sopra, p. 144. 


196 Dioniso Trieterikös, dio del periodo biennale 


degna del mondo sotterraneo e del suo signore, e ad Argo era 
effettivamente una festa dei morti." Ma non avrebbe potuto 
segnare la fine del doppio anno senza la dialettica che in ogni 
momento della trieteris collega la vita con la morte. 


30. Esichio, s.v. ’Aypıdvıa: verbora Tapa "Apyelorc. 


IH 
Dioniso a Delfi 


La logica interna del doppio anno dionisiaco si identifica cosi 
strettamente con la dialettica tra la zóé e il suo opposto, la morte, 
che potrebbe dispiegarsi efficacemente da sola, anche senza il 
supporto dei fenomeni naturali periodici. Il fatto che essa sia 
formalmente paragonabile alla dialettica di Hegel, anzi la circo- 
stanza che il termine dialettica in senso hegeliano sia applicabile 
in questo caso, non puó non avere un suo fondamento: é come 
se la dialettica hegeliana fosse il riflesso di questa dialettica 
primordiale nel pensiero metodologicamente consapevole del 
filosofo. Per spiegare la naturale dialettica primordiale si puó 
addurre il presupposto che in ogni essere vivente vi siano due 
tendenze innate: una costruttiva e una distruttiva; da una parte 
la pulsione di vita, dall'altra la pulsione di morte. 

In questo modo la morte e la distruzione della vita sarebbero 
legate alla vita stessa." Hegel non pensava servendosi della 
categoria delle pulsioni, ma ha definito il fondamento della 
dialettica primordiale quando ha detto: « L’essere delle cose 
finite in quanto tale é quello di avere come proprio in sé il 
germe del trapassare, l'ora della loro nascita è l'ora della loro 
morte ».* La z0é e il presupposto della pulsione di morte, mentre 


l. Ho formulato questa ipotesi nel mio libro Die antike Religion, 1940, 
ricollegandomi a S. Freud, Jenseits des Lustprinzips (prima ediz., Wien, 1920) 
con l'osservazione (p. 273): « Quando io in ció che segue mi riferisco a ben 
noti risultati della ricerca psicologica, non mi identifico con alcuna tendenza 
esclusivamente psicologica o biologica ». Nel caso di Dioniso l'ipotesi biologica 
si avvicina di piu alla sostanza delle cose, e resta insostituibile come ipotesi di 
lavoro. 


2. Il brano è tratto da F. Hegel, Logik, in Sämtliche Werke, IV, Stuttgart, 1930, 


pp. 147 sgg., ed € citato da Otto, Dionysos, cit., p. 126, che ha scorto in questa 
unità di vita e di morte il fondamento della follia dionisiaca. 
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la morte è qualcosa soltanto in relazione con la z0é. La morte è 
un prodotto della vita, se si segue una « dialettica » che non è un 
processo di pensiero, bensi il divenire stesso della vita, della 206 
in ogni bios individuale.’ 

Un periodo biennale che abbracci entrambe le tendenze, 
fondato sulla natura umana e non su quella animale, i cui 
processi riproduttivi sono condizionati dalle stagioni, puó ini- 
ziare in ogni concepibile momento dell'anno — anche all'inizio 
dell'anno di Sirio. Questo pare essere stato il caso di Delfi, dove 
le feste che piü ci colpiscono sono quelle che si fondavano sulla 
principale manifestazione di quella dialettica, sul mito di Dioni- 
so. Alla base del calendario delfico stava l'anno di Sirio.‘ Ciò € 
rivelato non soltanto dal conteggio dei mesi, da cui risulta che 
l'anno iniziava in piena estate, ma anche dal mito della visita 
annuale di Apollo, che aveva luogo nel primo mese — nel suo 
mese, Apellaios, il cui inizio cadeva durante il nostro luglio. Dal 
mito di Apollo risulta addirittura uno stato di cose precedente, 
preistorico se considerato dal punto di vista di quanto finora 
sappiamo sulla storia di Delfi, in base al quale la visita avveniva 
solo nell'anno successivo a quello della nascita del dio. Parados- 
salmente, il dio iniziava con un anno di assenza le sue epidemiai 
delfiche stabilite dal calendario. Il presupposto del fatto che ad 
Apollo poteva venire ascritto questo strano comportamento,’ 
deve essere visto nella trieterís che già vigeva a Delfi in un 
periodo precedente e che rimase in vigore tenendo Dioniso 
come punto di riferimento. È da supporre che il più antico 
calendario delfico sia stato adattato al calendario annuale degli 
Ateniesi sulla base dello stesso sistema degli anni bisestili.^ Al 
tempo in cui ciò avvenne la visita di Apollo veniva già celebrata 
ogni anno. 

La festa del suo arrivo cadeva nel periodo ambivalente del 
sorgere mattutino di Sirio, quando i doni dell’estate maturano’ 
e tuttavia «in uno dei grandi momenti di morte della natura 
greca, quando, nascosta per così dire dal cinguettio degli uccel- 
li, la calura che tutto uccide raggiunge il suo apice sui crinali dei 


3. Si veda, sopra, pp. 20 sg. 

4. Si veda, sopra, pp. 47 sg. 

5. Cfr. l'Inno ad Apollo di Alceo (fr. I A, Lobel-Page) nella parafrasi in prosa di 
Imerio, Orationes, XIV, 10 sg. Il fatto che Zeus invii Apollo a Delfi, mentre 
egli parte invece con il suo carro tirato da cigni per il paese degli Iperborei 
dove si tratterrà per un intero anno, è una incongruenza che può essere 
spiegata solo da una particolarità del calendario, e cioè da una tradizione 
dell’epoca di Alceo basata sul calendario più antico. 

6. Cfr. E. Bischoff, Kalender, in RE, X, 2, col. 1570. 


7. Cfr., sopra, p. 88. 
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monti trasfigurati dall’incandescenza ».* L'aspetto contempora- 
neamente vivo e morto della natura si addiceva alle estati del 
periodo biennale. Questa stagione non va confusa?’ con quella 
del mese di Bysios, che precede la primavera, nel settimo gior- 
no del quale, compleanno di Apollo, la Pizia cominciava a dare 
i suoi oracoli." Ci troviamo di fronte a un caso non facilmente 
comprensibile, in cui la nascita di un dio e l'arrivo di esso tra i 
suoi devoti non coincidono. Ancora meno comprensibile riesce 
il fatto che il mese primaverile di Theoxenios, mese in cui veni- 
vano ospitalmente accolti gli déi, era già trascorso da lungo 
tempo quando Apollo arrivó dal paese degli Iperborei nel 
pieno dell'estate. Evidentemente il calendario che noi cono- 
sciamo non é piü quello che corrispondeva al mito originario 
delfico. La sua conversione in anni singoli, che corrispondeva- 
no al corso del sole e alle stagioni, particolarmente impressio- 
nanti nel paesaggio montuoso di Delfi, si realizzó indubbia- 
mente già nel segno di Apollo, che piü di tutti gli altri grandi 
déi era collegato al sole." A Delfi peró egli s'imbatté ancora nel 
calendario biennale, basato sul mito di Dioniso, e per qualche 
tempo vi si adattó. Questo si ricava con certezza dal mito che 
collocava l'arrivo di Apollo nel secondo anno. 

Ció é altrettanto significativo del fatto che da Delfi non sia 
stato tramandato alcun racconto dell'arrivo di Dioniso o di una 
resistenza oppostagli. E neppure una storia della sua nascita, 
che potrebbe sostituire quella dell'arrivo, o anche una storia 
che potrebbe essere messa in rapporto con un palazzo mice- 
neo, come a Tebe. Il dio che giunge a Delfi é Apollo. Secondo 
il mito egli giunge come conquistatore e prende possesso del- 
l'oracolo, che prima apparteneva a una Grande Dea, stando 
alla forma piü semplice della tradizione, alla Terra stessa, Ga, 
ed era custodito da un essere femminile a forma di serpente." 
Sulla base della tradizione e dei ritrovamenti archeologici, puó 
darsi per sicura l'esistenza a Delfi di un oracolo della terra, 
precedente a quello apollineo. Altrettanto certa é la constata- 
zione degli archeologi che in piena Età del Bronzo a Delfi si 
viveva ancora nelle condizioni del Neolitico," e che il luogo era 


8. Kerényi, Apollon, 1937, p. 49 (1958), p. 42). 


9. Ma in effetti € stata confusa: cfr. H. Pomtow, Delphoi, in RE, IV, 2, col. 
2528. 


10. Plutarco, Aetia Graeca, IX, 292 E-F. 

11. Cfr. Otto, Apollon, in Das Wort der Antike, cit., pp. 54 sgg. e 68 sgg. 

12. Eschilo, Eumenides, 2; Pausania, X, 6, 6; l'appartenenza di questo serpen- 
te al sesso femminile risale al tempo di Omero, Hymnus in Apollinem, 300. 


13. L. Lerat, Fouilles de Delphes (1934-1935), in « Revue Archéologique », 
sesta serie, XII, 1936, p. 205. 
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già un sito sacro, anche se i luoghi sacri erano disposti altrimen- 
ti.“ Il famoso ombelico di pietra, l'Omphalós di Delfi, attesta la 
credenza in un legame tra il mondo terrestre e quello sotterra- 
neo: e ciò in un terreno roccioso, e dunque diversamente che a 
Lerna, dove l'acqua costituiva la via d'accesso agli Inferi. A Delfi 
non mancano comunque sorgenti, per di piü ricchissime d'ac- 
qua come la Castalia. In linea di massima si puó parlare di una 
situazione simile dal punto di vista storico-cultuale, anche se 
bisogna tenere conto di sostanziali diversità. 

A queste appartiene soprattutto il carattere di un oracolo, 
che la tradizione derivava dalla prima dea che lo possedette. La 
priorità dell'oracolo della terra €, come si € detto, un elemento 
costante della tradizione delfica. E non puó essere considerato 
un procedimento inammissibile il risalire a condizioni del Neo- 
litico. Il fatto che già dal semplice contatto con la terra — e non 
solo dalle sue esalazioni —" ci si potevano attendere oracoli o 
sogni profetici, é testimoniato dagli epiteti omerici degli ispirati 
abitatori (hypophéta:?) di Dodona, i Selli: aniptöpodes e chamaieü- 
nai. Essi camminavano sempre a piedi nudi, senza mai lavarseli, 
e dormivano sul nudo suolo." Il legame di tali esperienze con 
determinati luoghi va considerato come un dato storico — se 
non preistorico, come nel caso di Dodona e Delfi. A Delfi, 
inoltre, nel periodo preistorico sembrano probabili anche mu- 
tamenti linguistici. 

Il nome greco Delphoí corrisponde esattamente al precedente 
nome del luogo, Pythö, che poteva essere fatto rientrare alla 
meglio nella lingua greca solo con un gioco etimologico," ma 
che in una lingua semitica occidentale ben si addice alla caratte- 
ristica geografica del paesaggio delfico: puth significa « spalan- 
carsi » (a se invicem distare); il nome che da esso deriva poth va- 
le «fissure, fente, vas feminale »," in greco il sostantivo del- 


14. P. Amandry, La mantique apollinienne à Delphes, Paris, 1950, pp. 204 sgg. 


15. La concezione e l'uso di un'immagine cultuale quale « ombelico (om- 
phalós) » provengono dall'Antico Oriente; cfr. in proposito il mio Eleusis, 
1967, p. 80. 


16. Esalazioni di vapore erano e sono tuttora possibili a Delfi; cfr. S. Marina- 
tos, TO ÓgAquxóv xóáopa xai tò « veüna » Tijg Mudiacs, Atene, 1959. La loro 
importanza nella storia delle religioni € peró molto inferiore di quanto 
credano Marinatos e altri. I vapori fornivano forse lo spunto esteriore, mai 
quello interiore, all'oracolo, il cui funzionamento richiedeva la liberazione di 
grandi energie umane. 


17. Iliade, xvı, 235. 
18. Omero, Hymnus in Apollinem, 363-374, come se IIvO6 derivasse da ný- 
de, « fare andare in putrefazione ». 


19. L. Bayard, Pytho-Delphes et la légende du serpent, in « Revue des études 
grecques », LVI, 1943, pp. 25-27. 
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phys.^ La derivazione semitica di Pythó ottiene una conferma 
storica tanto piü forte, anche se non strettamente necessaria, 
quanto più sembra accertato che i Minoici possedevano una 
lingua semitico-occidentale prima di quella miceneo-greca. E 
possibile che il nome del monte Parnassós derivi dall' Asia Mino- 
re; ció € suffragato dal fatto che Apollo proveniva proprio 
dall'Asia Minore." La priorità del suo culto a Delo e il fatto che 
quest'isola fosse il suo luogo natale erano riconosciuti a Delfi. 
Dal canto suo il culto di Delo aveva rapporti strettissimi con la 
licia Patara: il dio vi si recava per i mesi invernali lasciando Delo, 
e nel tempio che ivi possedeva pronunciava oracoli” per sei 
mesi, appena partiva da Delfi alla volta degli Iperborei. 
Esisteva peró una differenza tra le sue storiche e mitiche 
apodemía: ed epidemiai, tra le partenze e gli arrivi. L’epidemia, 
dall'Asia Minore alla Grecia, della famiglia di Apollo in linea 
femminile, di sua madre Leto e di sua sorella Artemide, rap- 
presentó a suo tempo un evento costitutivo della storia della 
religione greca, che non si puó piü concepire senza la presenza 
di queste tre divinità. La risonanza provocata in Grecia dall'ar- 
rivo di Apollo come sapienza divina, che dona e sottrae la luce 
del sole," dette origine a una religione della luce fisica e spiri- 
tuale che, nei suoi momenti culminanti, divenne la religione 
greca dello spirito, con le sue esigenze di chiarezza e purezza, 
ordine e armonia. Essa costitui un elemento decisivo nella storia 
della cultura greca, spingendosi ben oltre il significato che mai 
poté avere per il mondo antico l'oracolo di Delfi. Viceversa 
l'itinerario mitico degli arrivi e dei ritorni dal Nord - in contrap- 
posizione alla direzione storica est-ovest — corrispondeva ad 
Apollo non come dio del giorno, bensi dell'anno. Esso rispec- 
chiava nella dimensione mitica il percorso che conduceva il dio 
della luce a scomparire nel seno di notti sempre piü lunghe, 
seguendo quindi la direzione celeste delle piü lunghe notti 
invernali, fino a raggiungere il proprio regno presso gli Iperbo- 


20. Kerényi, Werke, I, 1966, pp. 97 sgg.; Jung-Kerényi, Einführung in das 
Wesen der Mythologie, 1951, pp. 79 sg. 

21. In Asia Minore Parnassós ricorre come nome di città: cfr. L.R. Pal- 
mer, Mycenaeans and Minoans, London, 19652, p. 343, e la carta alla fig. 46. La 
parola parn-assös nella lingua dei Luvii ha l'originario significato di « (monte) 
della casa » e solo secondariamente quello di « (monte) del tempio ». 

22. Nel commentario di Servio, in Vergilii Aeneidem, IV, 143: « Constat Apol- 
linem sex mensibus hiemalibus apud Pataram Lyciae civitatem dare responsa 
.. et sex mensibus aestivis apud Delum ». 

23. Con questa formulazione indico la natura originaria di Apollo, a cui 
appartiene non solo la relazione positiva con il sole e la luce, ma pure 
l'altrettanto positiva relazione con l'oscurità. Cfr. il mio Apollon, 1937, pp. 37 
sgg. (1953°, pp. 33 sgg.). 
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rei. Come dio dell'anno solare, Apollo dovette trasformare il 
calendario biennale ogni volta che lo incontró. 

Le nostre due fonti più antiche relative alla diadochia, alla 
successione nella signoria sull'oracolo di Delfi, sono Eschilo ed 
Euripide. Nelle Eumenid:la Pizia menziona i precedenti posses- 
sori, tra i quali Apollo occupa soltanto il quarto posto.” Tre 
posti sono occupati dalla dea della terra e da due sue figlie che 
le succedono: Temi, il doppione di sua madre elevata a protet- 
trice del diritto di natura, e la madre di Leto, Febe. Questa 
lasció a suo nipote, Febo Apollo, insieme al nome pure il luogo 
come dono natale. Apollo doveva offrire oracoli che venivano 
da Zeus. Sicuramente in ció riecheggiava la dottrina classica dei 
Delfici riguardante la storia interna del loro oracolo. Dioniso 
viene menzionato con grande enfasi in una ubicazione margi- 
nale,” costituita dall'intero possente Parnaso con il Körjkion 
ántron, le cui Ninfe sono nominate nel medesimo elenco in cui si 
trovano le divinità maggiori, ma é nominata anche la caccia a 
Penteo, per cui l'intera contrada montuosa fra Delfi e Tebe si 
trasforma in un'unica riserva di caccia. 

Nell Ifigenia in Tauride di Euripide vengono menzionate co- 
me signore dell'oracolo prima di Apollo le dee Gaia e Temi, 
madre e figlia." Vi si narra pure l'uccisione del serpente. In 
Eschilo la Pizia non aveva alcun motivo di affrontare quest'ar- 
gomento, mentre per l’autore dell’/nno omerico ad Apollo, ad 
esempio, questo fatto soltanto era degno di venire ricordato," e 
non il diritto delle dee piü antiche sull'oracolo! In Euripide esse 
difendono il loro privilegio, in quanto la Terra, la « Nottur- 
na »," invia sogni oracolari, con cui il piccolo Apollo non può 
competere, finché non viene insediato da suo padre Zeus sul 
trono di Delfi. Ma Dioniso dal canto suo non é dimenticato. Il 
Parnaso, dove Leto porta da Delo il suo figlioletto tenendolo fra 
le braccia — cosi egli saetta il serpente — € già il monte delle feste 
bacchiche in onore di Dioniso.? Il « trono » di Delfi era il tripo- 
de, un treppiedi con un paiolo, su cui sedeva la Pizia nei tempi 
storici. Secondo una delle nostre fonti dotte fu peró Dioniso 
colui che per primo di sua iniziativa assunse il ruolo di Temi, 
datrice di oracoli.” Non sono solo le relazioni desumibili dal 


24. Eschilo, Eumenides, 1-8. 

25. Ibid., 24-26. 

26. Euripide, Iphigenia Taurica, 1244-1282. 
27. Omero, Hymnus in Apollinem, 300-304. 
28. Euripide, Iphigenia Taurica, 1261-1262. 
29. Ibid., 1239-1244. 


30. Scholium ad Pindari Pythia, ünödeoıs, p. 2 Drachmann: noom Nò 
&xonouwıönoev, elta Oépic. TMúdwovós de TÖTE xvoveócavtog toU ngeon- 
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calendario ad indicare che a Delfi il culto di Dioniso precedette 
la religione apollinea. Probabilmente già prima dell'arrivo di 
Apollo, Delfi possedeva un culto a cui apparteneva il mitologe- 
ma del « sacco di cuoio »," un mito che raggiunse molto presto il 
Parnaso venendo dall'Oriente." Il suo eroe e vittima, il Dioniso 
dei Greci, entró nella sfera ctonia — sotterranea e notturna — 
dell'oracolo. Dopo le prime due signore dell'oracolo — che iden- 
tifica con le dee Notte e Temi - la fonte dotta sopracitata 
menziona al terzo posto quale primo possessore del tripode non 
Apollo, bensi Pitone, l'essere a forma di serpente il cui nome € 
ricavato da una radice semitica, ma contemporaneamente an- 
che Dioniso.” Il nome greco del serpente era Delphine, e alla 
base di esso sta il mito, comune ai Greci e agli Ittiti, della 
temporanea vittoria del mostro a forma di serpente, che viene 
vinto solo quando il suo avversario, smembrato e fatto prigio- 
niero, ricupera le proprie membra parzialmente conservate in 
un sacco di cuoio.” Questo a Delfi può riferirsi solo a Dioniso 
fatto a pezzi. Il vincitore definitivo e l’uccisore del serpente è 
Apollo, e uno dei suoi nomi, conservato dalla letteratura misti- 
ca, era anche Dionysodótes, « colui il cui dono fu Dioniso ».” 
Così si concluse la mitica storia dei possessori dell’oracolo a 
partire dalla dea della terra sino ad Apollo. Originariamente il 
culto non aveva bisogno di questa conclusione. Le Tiadi— cosi si 
chiamavano le donne dionisiache a Delfi — destavano il dio, che 
per la prima metà del periodo biennale spariva nelle materne, 
oscure profondità del paesaggio delfico segnato da picchi e 
burroni, in alto, sul Parnaso. Apollo e i suoi sacerdoti le aiutava- 
no in quel modo particolare, di cui l'Inno omerico ci attesta la 


tixoŭ teíxodos, Ev DL nowtog Aıövvoog èdepiotevoe ... «La prima a dare 
l'oracolo fu la dea Notte, quindi Temi » (evidentemente ancora senza tripode, 
cioè essa inviava sogni come in Euripide, Iphigenia Taurica, 1261-1262, dove 
terra e notte sono un unico essere: Nychia Chthón). « Ma quando Pitone si 
impadronì del treppiedi profetico (il tripode) nel quale Dioniso per primo 
esercitò la funzione della (profetica) Temi ... ». 

31. Si veda, sopra, p. 67. 


32. Sulla diffusione fornisce orientamenti J. Fontenrose, Python, Berkeley, 
1959, ma si discosta troppo dal punto principale, la relazione tra il mito 
delfico e quello cilicio, già indicata nel 1951 nella mia Die Mythologie der 
Griechen, 1951, p. 32 (dtv 392, 1966, pp. 27 sg.). 

33. Cfr. a p. 202 la nota 30. 

34. Si veda, sopra, pp. 63 sg. 

35. Olimpiodoro, In Platonis Phaedonem commentarii, p. 111, Norvin, ô dè 
'AnÓAAov Ovvayeip£i TE aùtòv xai àváyet xadaotixòg ðv eos xai toU 
Avovócou coto Oc dindàg, xai ÍA tovto Atovuoodémng àvupveitat. 
« Ma Apollolo raccoglie e lo risolleva, egli é dunque realmente il dio purifica- 


tore e il salvatore di Dioniso, e per tale motivo si inneggia a lui come Dionyso- 
dótes ». 
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provenienza cretese: con il peana. L'inno racconta, sottolinean- 
do la partecipazione maschile all'oracolo: una volta alcuni mer- 
canti cretesi fecero vela da « Cnosso minoica» verso Pilo, e 
Apollo, apparso dapprima nelle sembianze di un delfino e 
quindi di una stella piü luminosa del giorno, li sollecitó ad 
insediarsi a Delfi in qualità di sacerdoti del suo tempio." Ap- 
prendiamo pure il motivo di questa scelta: nessuno sapeva 
cantare e danzare il peana come i Cretesi.” Il dio Peana, per 
Omero Pai£ön, il medico degli dei,” quale divinità oggetto di 
culto chiamato Paiawon? a Cnosso, non era ancora Apollo in 
tutta la pienezza del suo essere, ma soltanto uno dei suoi aspetti: 
il dio della luce che guarisce," proprio quello che poteva porre 
fine allo stato in cui si trovava un dio sofferente, smembrato, 
morto, ma anche temporaneamente pazzo, e poteva aiutarlo a 
riacquistare la sua integra vitalità. 

Dioniso, il Trieterikös e l'Amphietés, aveva a Delfi il suo grande 
culto, che copriva entrambi gli anni. Gli Ateniesi non permisero 
che da loro prendesse piede un culto analogo, cosi come non 
accolsero un oracolo nel loro Pythion, il santuario di Apollo 
Pizio ad Atene. Per loro Delfi era un luogo santo di rango 
superiore, sotto più di un aspetto; sicuramente per quanto 
riguarda il culto pitico di Apollo, ma anche quel culto dionisia- 
co che a Delfi era in stretta correlazione con l’apollineo. Atene 
era collegata a Delfi da un percorso rituale, lungo il quale 
viaggiava la Pythaís: cosi si chiamava la processione, con la quale 
venivano inviati a Delfi animali da sacrificare accompagnati da 
portatori di ascia." Come contraccambio, da Delfi veniva invia- 
to in dono ad Atene un tripode." La stessa via era percorsa 
anche da donne ateniesi, che andavano a prendere parte ai riti 
delle Tiadi delfiche. In questo modo Atene partecipava al culto 


36. Omero, Hymnus in Apollinem, 389 sgg. 

37. Ibid., 516-519. 

38. Iliade, v, 401-402 e 899-900. 

39. KN V 52.2, pa-ja-wo. 

40. Kerényi, Der góttliche Arzt, 1956?, pp. 82 sg. 


41. I portatori di ascia vengono citati in un contesto ateniese in Scholium ad 
Aeschyli Eumenides, 4, con una spiegazione di origine piü recente. La corri- 
spondente processione degli Eniani é descritta dettagliatamente da Eliodoro, 
Aethiopica, 111, 1, 3-5: secondo questa fonte, l'ecatombe consisteva esclusiva- 
mente di manzi neri. 


42. Cfr. A. Boéthius, Die Pythais, Uppsala, 1918, che non colse la reciprocità 
tra il dono ateniese e quello delfico, e di conseguenza nemmeno il significato 
della processione. Di una imitazione del furto del tripode commesso da Eracle 
(ibid., p. 73) non si può parlare; le stesse iscrizioni citate da Boéthius vanno in 
senso contrario. 
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trieterico, che a partire dal confine con la Beozia era la forma 
ordinaria della religione dionisiaca. 

Il sentiero valicava il passo di Dafni, dove Apollo Pizio posse- 
deva un piccolo santuario; passava accanto a Eleusi, attraversa- 
va Oinoe, quel « villaggio del vino » che confinava con Eleuthe- 
rai e da quella parte anche con la Beozia, e sfiorava Tebe.” Fra 
Tebe e Delfi passava sotto Panopeo, nella zona del Parnaso. 
Questa inospitale città di alta montagna era nota ad Omero per 
il crimine di Tizio, il gigante figlio della Madre Terra, che lì 
aveva attaccato e tentato di rapire Leto; e gli era nota anche per 
il bello spiazzo per le danze, che si trovava lungo il cammino di 
questa Grande Dea verso Delfi.“ E da supporre che una tradi- 
zione preomerica annoverasse la stessa madre di Apollo tra le 
donne dionisiache — senz'altro assimilate a dee nei primordi 
mitici —, che celebravano le feste delle Tiadi sul Parnaso.” Pau- 
sania comprese l’epiteto omerico di Panopeo, la città « con il 
bello spiazzo per danzare », solo quando le Tiadi attiche lo 
istruirono in proposito; queste avevano i loro spiazzi per danza- 
re non solo a Panopeo, ma anche in altri luoghi situati lungo 
l'itinerario che da Atene portava a Delfi. La sua convinzione che 
così fosse già ai tempi di Omero, non è affatto troppo ardita. 
Durante più di un millennio, donne scelte a questo scopo parti- 
vano dall’Attica, e sicuramente anche da altre regioni limitrofe, 
alla volta di Delfi, per partecipare a quelle feste dionisiache che 
erano avvolte da una particolare segretezza, e si fermavano a 
danzare in determinate stazioni poste lungo il sacro percorso: 
di questo pellegrinaggio non poterono impadronirsi né l’arte 
né la poesia. 

Da Pausania apprendiamo che ciò accadeva ogni anno," ben- 
ché d'altra parte non sussista dubbio che le fasi principali del 
periodo festivo," e quindi pure questa, fossero trieteriche. Nel- 
l'anno solare le fasi che si alternavano secondo la scadenza 
trieterica occupavano ciascuna all'incirca sempre lo stesso pe- 
riodo invernale. Per questo a Delfi, come dice Plutarco," si 
cantava « durante il resto dell'anno nelle azioni rituali il peana, 


43. Ibid., pp. 47 sgg. 

44. Odissea, xi, 580-581: Antw yàp Axos, Aióg xvógr|v zaoóxoww, / 
IIv946' Epxonevnv àv xaX xógov Mavoxrís. 

45. Cosi Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 133 (dtv 392, 1966, p. 
108). 

46. Pausania, X, 4, 3: mapa Eroc. 

47. Aristone nel suo Peana 37 (J.U. Powell, Collectanea Alexandrina, Oxford, 
1925, p. 163) parla di tovetéoiv pavais. Si veda anche Euripide, Ion, 550, 
dove si parla di danze illuminate da fiaccole come in 716-717: èg qavág ye 
Baxxtov. 

48. Plutarco, De E apud Delphos, IX, 389 C. 
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ma quando iniziava l'inverno, essi risvegliavano il ditirambo 
mettendo a tacere il peana, e per tre mesi invocavano questo dio 
invece di quello» — invece di Apollo, il cui nome era pure 
Peana, Dioniso, che veniva invocato come Ditirambo. Plutarco 
caratterizza questi ditirambi come « pieni di passione e variazio- 
ni, di confusione e oscillazioni »," il peana come « canto ordina- 
to e disciplinato »." Questa differenza di sonorità fra i due 
periodi dell'anno doveva attirare l'attenzione di tutti — per 
questo Plutarco ne parla apertamente —, anche se il periodo 
dionisiaco mostrava per gli iniziati un carattere mutevole. Esso 
incominciava con il primo mese invernale — pressappoco intor- 
no all'otto novembre — cioè Dadaphörios, il « mese che porta la 
fiaccola », anche se risulta che proprio questo mese riceveva tale 
nome solo ogni due anni. La festa delle fiaccole é esplicitamente 
definita trieterica.” Il sommario plutarcheo degli avvenimenti 
che si svolgono nei periodi ditirambici — « morte e scomparsa, 
resurrezione e rinascita » — "non puó neanch'esso riferirsi ai tre 
mesi del medesimo inverno.” 

In luogo della trieterís subentrarono due anni solari, che solo 
apparentemente e parzialmente avevano lo stesso contenuto 
cultuale. Al massimo questo poteva riscontrarsi esteriormente 
nei primi nove mesi, a partire dal mese primaverile di B5s?os, in 
cui, verosimilmente al settimo giorno, compleanno di Apollo, 
l'oracolo cominciava a dare responsi; anzi nel periodo piü anti- 
co, secondo una tarda asserzione,” era l'unico giorno in cui si 
pronunciava. Nel suo periodo di fioritura di età storica l'oracolo 


49. Ibid., IX, 389 A: nadwv ueotà xai neraßoing xAávnv tiva xai ÓLapó- 
enotv Exovong. 

50. Ibid., IX, 389 B: tetayuévnv xai oóqoova uovoav. 

51. « L'8 novembre é la data del sorgere mattutino delle Pleiadi, e quindi, 
secondo un diffuso calendario popolare, l'inizio dell'inverno ». Cosi dice F. 
Boll, Zu Holls Abhandlung über den Ursprung des Epiphanienf estes, in ARW, XIX, 
1916-1919, p. 190. Ció € applicato al calendario delfico da E. Norden, Die 
Geburt des Kindes, Leipzig-Berlin, 1924, p. 36. Ma Norden sbaglia quando 
colloca anche il risveglio del Liknátēs all'inizio dell'inverno. Cfr., sotto, pp. 211 
sg. Secondo questo sistema di calcolo, il cacciatore selvaggio tramonta in cielo 
alla fine dell'anno, cfr. F. Boll, Griechische Kalender, III, Heidelberg, 1913, 
p. 11. 

52. Cfr., sopra, p. 205, la nota 47. 

53. Plutarco, De E apud Delphos, IX, 389 A: pdopás tivas xai Agpavı- 
ouodg elta Ö’avaßıwoeız xai al yyeveolas. 

54. Risultava dunque come oggetto della festa gia dalle antiche ricerche sul 


calendario delfico: « Ogni due anni: nascita di Dioniso — ogni due anni: morte 
di Dioniso », H. Pomtow, Delphoi, in RE, IV, 2, col. 1532. 
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in linea di massima era sempre attivo, tranne che in determinati 
« giorni infausti », apophrádes hem£rai,” i quali sono più facil- 
mente spiegabili con il mito di Dioniso che con quello di Apollo. 
Poté persino formarsi il proverbio che un responso era falso 
perché era stato reso durante il periodo di assenza del dio.” E 
Apollo era assente da Delfi nel periodo della sua apodemía; ma 
l'oracolo era attivo anche allora. Ció viene spiegato da Plutarco 
quando dice che Delfi apparteneva a Dioniso non meno che ad 
Apollo.” Cosi si espresse questo iniziato ai segreti delfici in quel 
modo reticente, a cui spesso faceva ricorso quando sapeva piü 
di quanto gli fosse lecito dire. 

Per Dioniso a Delfi non venivano cantati solo ditirambi. A lui 
era rivolto pure il canto del peana, e precisamente non solo in 
un senso piü recondito,” in quanto egli era pur sempre il dio 
bisognoso di guarigione e risveglio, bensi talvolta in modo del 
tutto esplicito, come in quel peana dionisiaco di Filodamo, che 
inizia in modo analogo al ditirambo già citato di uno sconosciu- 
to poeta ateniese:” 


[Aevo” Ava Alıdvoauße Báxx' 


[Tai0d’] iepaig Ev w@eauc.“ 


Con tali parole Dioniso poteva essere invocato al più tardi nel 
mese primaverile di T'heoxénios, « che ospita gli déi» (marzo), 
oppure nel mese di Bysios — nel greco comune Physios, «il mese 
della crescita »." Questo era possibile sia nell'anno del suo risve- 
glio sia in quello dello smembramento, mentre Apollo, secondo 
il proprio mito, giungeva a Delfi dal paese degli Iperborei solo a 
metà estate." 

Ai tre mesi invernali di Delfi, che da Dadaphörios in poi 
avevano il mito dionisiaco come contenuto delle loro feste in 
parte o del tutto segrete, puó ben essere applicata la distinzione 


56. Plutarco, Alexander, XIV, 4. 

57. Scholium ad Pindari Pythia, IV, 4; ad Callimachi Hymnum in Apollinem, 1. 
58. Plutarco, De E apud Delphos, IX, 388 F. 

59. Cfr., sopra, p. 177. 
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tra il carattere tiadico e quello menadico.* E ciò tanto più in 
quanto la tradizione relativa a Delfi parla solo delle Tiadi e a 
questo proposito menziona soltanto ció che si discosta dai sini- 
stri impulsi menadici: il nome reso manifesto si addice precisa- 
mente solo alla metà di ció che accadeva in una trieteris. All'altra 
metà degli avvenimenti, che si svolgevano ogni due anni, allude 
Eschilo, quando spinge la caccia a Penteo su fino al Parnaso,” e 
di questa metà testimonia Plutarco.” A Delfi non si nomina mai 
un collegio ristretto di donne dionisiache, come le sedici di 
Elide" o le quattordici Gerairai di Atene:* si parla solo di uno 
spiazzo o luogo Thyîai,° non lontano dal tempio di Apollo, ma 
già piuttosto al di fuori del settore abitato dei luoghi sacri, 
probabilmente sull’attuale pianoro delle aie." Questo era il 
luogo di raduno di quelle donne scelte, che venivano non 
soltanto da Delfi e dalle contrade circostanti," ma anche da 
luoghi lontani, come poteva esserlo Atene, e che erano chiama- 
te Tiadi ricorrendo alla denominazione piü mite del loro essere 
consacrate al dio. 

Queste donne rientravano nell'immagine legata ai mesi in- 
vernali di Delfi, benché fosse difficile vederle da vicino quando 
scalavano il Parnaso, cosa che facevano piü di una volta. Nel 
nuovo anno della trieterís ció accadeva al chiarore delle fiaccole 
dal momento in cui, secondo Plutarco, « si ridestava il Ditiram- 
bo »” fino al risveglio del Liknítes, quell'essere nel ventilabro, il 
líknon, che aveva bisogno di essere richiamato in vita. E dubbio 
se nell'altro anno la caccia iniziasse anch'essa già al principio 
dell'inverno, alla luce delle fiaccole." Nel primo caso si trattava 
piuttosto dell'ascesa al Parnaso, a quanto pare ripetuta piü 
volte, in una corsa tempestosa che rendeva le Tiadi paragonabi- 
li alle thyellai, i venti della tempesta." Questa impresa non era 
una cosa da nulla, soprattutto d'inverno. Neppure le figlie di 


64. Si veda, sopra, pp. 183 sg. 
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72. Si veda, sopra, p. 205. 
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un’aspra natura montana ne sarebbero state capaci, se non vi 
fossero state abituate. Sentiamo dire che Dioniso, accompagna- 
to da vergini delfiche, scendeva danzando dal Parnaso,” ador- 
no del thyrsos e della pelle di daino; e sappiamo che le donne 
dionisiache in Beozia, già da vergini non ancora partecipi dei 
riti segreti, si esercitavano a portare il thyrsos e ad eseguire 
danze bacchiche.” A Delfi questo enorme sforzo richiesto all'in- 
tera natura femminile veniva posto, consapevolmente e non, a 
seguito di una lunga preparazione e nello stesso tempo in modo 
spontaneo, al servizio della 20é. Energie psicosomatiche veniva- 
no tratte dal profondo e liberate in un culto della vita celebrato 
dal corpo. 

Le Tiadi di Atene cominciavano a danzare già lungo la via. 
Dev'essere stato quasi in stato di trance che tutte queste donne 
si aggiravano con passo sicuro nelle loro danze notturne su 
sentieri montani. Non sempre sapevano dove andavano a fini- 
re. Le esperienze delle Tiadi non si potevano rendere pubbli- 
che, e non entravano nella letteratura. A partire dalla tetralogia 
su Licurgo di Eschilo furono sostituite dalle Baccanti tracie, e al 
posto del Parnaso subentrarono il Pangeo e il monte Rodope. E 
con questi luoghi che nella poesia romana d'ispirazione greca 
sono associate le esperienze delle Tiadi. In Orazio la Eyiás, colei 
che invoca Dioniso, si stupisce quando il paesaggio montuoso 
coperto di neve si apre davanti ai suoi occhi dopo che ha 
danzato tutta la notte: 


exsomnis stupet Euhias 
Hebrum prospiciens et nive candidam 
Thracen ...” 


L'Ebro é un fiume della Tracia, che in inverno si trova ai suoi 
piedi ammantato di bianco. Lucano attribuisce l'esperienza del- 
la Baccante tracia a una matrona romana che profetizza. Egli sa 
che nel campo della profezia Apollo e Dioniso sono difficil- 
mente separabili. Posseduta da Apollo, la matrona s'invola sul 
mare verso la Tracia. Queste sono le sue parole:” 


Quo feror, o Paean? Qua me super aequora raptam 
Constituis terra? Video Pangaea nivosis 
Cana iugis ...* 


75. Euripide, Hypsipyle, fr. 752 Nauck. 
76. Si veda, sopra, p. 192. 
77. Orazio, Carmina, III, 25, 9-11. 


78. Lucano, De bello civili, 1, 678-680; cfr. il mio De teletis mercurialibus observa- 
tiones, II, 1923, pp. 150 sgg. 


* « Dove vengo portata, o Peana? In quale terra mi poni dopo avermi tra- 
sportata per l'aria? Vedo il canuto Pangeo dalle vette nevose ... » 
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Il paesaggio è lo stesso, e di nuovo invernale. 

Riguardo a ció che poteva accadere esteriormente alle Tiadi 
sul Parnaso, siamo a conoscenza di dettagli molto concreti. Nel 
corso di un brutto periodo di guerra intorno alla metà del III 
secolo a.C., avvenne chele Tiadiin trance sismarrirono duran- 
te la danza notturna e giunsero ad Anfissa, città prossima a 
Delfi. Là si accasciarono esauste sulla piazza del mercato, e 
vennero sopraffatte da un sonno profondo. Mentre giacevano 
qua e là, le donne di Anfıssa si disposero intorno a loro per 
proteggerle, e quando si furono svegliate provvidero affinché 
potessero far ritorno a casa senza essere molestate.” Una volta — 
e questo accadde ai tempi di Plutarco, verso la fine del I o 
l'inizio del II secolo d.C. — fu necessario inviare una spedizione 
di soccorso onde liberare le Tiadi rimaste bloccate dalla neve 
sul Parnaso. Gli abiti degli uomini che presero parte al salvatag- 
gio diventarono rigidi per il gelo." Non è verosimile che le 
Tiadi, anche se portavano pelli di daino sulle spalle, fossero 
vestite con abiti più caldi di quelli degli uomini. Lo scenario del 
loro thyein, uno sciamare esaltato fino quasi al volo, era Palta 
montagna invernale in tutta la sua concretezza, ed era lo scena- 
rio appropriato. 

Nell'inverno meridionale la natura non dà l'impressione di 
morire: e ció vale in generale anche per la Grecia. La vegetazio- 
ne non appare mai come se fosse del tutto morta. Tuttavia la 
realtà dell'inverno ai 2458 metri di quota del Parnaso dev'esse- 
re presa in seria considerazione. La rigidità, che é connaturata 
alla natura della pietra, viene accentuata dal congelamento dei 
corsi d'acqua. Per coloro che vivono nei paesi meridionali già la 
sola vista della neve sui monti é qualcosa che puó destare 
spavento. Gli animali — cavalli e muli — indietreggiano intimori- 
ti: e tale reazione non poteva essere nell'antichità diversa da 
oggi. I boschi di abeti del Parnaso sono di una durezza ostile. 
Questa trova espressione non soltanto nelle loro sagome insoli- 
tamente aguzze e spinose, ma anche nel loro colore cupo. Ma 
l'essenza intima e profonda di questa natura montana è la 
pietra: nella sua completa mancanza di vita, essa finisce per 
dominare ogni cosa. I movimenti delle donne dionisiache 
avrebbero dovuto formare il piü stridente contrasto con questo 
ambiente — eppure non era del tutto cosi! Lo stesso movimento 
impetuoso delle Baccanti ha infatti in sé qualcosa di rigido che 
nelle raffigurazioni si esprime nello sguardo e nel portamento 
del corpo e della testa. La rigidità della natura e la possessione 
delle donne dionisiache — una possessione che manifesta la 


79. Plutarco, De mulierum virtute, XIII, 249 E-F. 
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pienezza di un'energia pressoché illimitata — si incontrano e si 
completano a vicenda. Dove regna Dioniso, la vita si rivela 
irriducibile e senza confini. L'irriducibilità é presente pure 
nella pietra. Qui é come se le donne dionisiache, ancora piü 
esaltate e fuori di sé per la durezza del pietroso mondo inverna- 
le, avessero congiunto in se stesse ad un tempo il massimo 
movimento e la massima rigidità. Nella loro bollente vitalità 
esse facevano per cosi dire da contrappeso alla gelida durezza 
del mondo di pietra, nel quale, senza questo contrasto, la vita 
sarebbe stata dimenticata, e sarebbe stata rispecchiata solo la 
rigidità della morte. 

Infatti, lo stesso portamento rigido della testa e del corpo nel 
movimento delle Baccanti non era certo privo di erotismo. Era 
in sé la fonte del piacere erotico," il quale pure doveva essere 
liberato. Le Tiadi non attingevano certo dal vino la forza neces- 
saria alla loro impresa! Il vino avrebbe dovuto semmai renderle 
incapaci di compierla, cosi come si dovrebbe pensare che il 
freddo invernale le rendesse incapaci di amare. Eppure vi sono 
esperti degli usi popolari nelle Alpi austriache che testimoniano 
di ripetuti, frenetici congiungimenti amorosi durante ascensio- 
ni compiute di corsa. Questi avvengono li tra giovani," in occa- 
sione di feste religiose. Un'antica storia racconta che un giovane 
fu trascinato nella festa delle fiaccole a Delfi, mentre era in stato 
di ubriachezza, stato in cui non si trovavano necessariamente le 
Baccanti che partecipavano allo stesso corteo. Euripide ritiene 
che un tale evento fosse possibile in epoca eroica: il suo eroe 
Ione crede di essere stato generato in una circostanza simile. 
Eventi del genere venivano considerati una manifestazione 
marginale del culto, che forse non riguardava neppure le vere 
Tiadi, bensi le giovani Baccanti che vi erano coinvolte, le vergi- 
ni e non le donne mature.” D’altra parte Plutarco parla di 
aischrologia, linguaggio indecente in presenza delle cose sacre, 
accompagnato da urla e dall'atto di arrovesciare il capo." Tutto 
ció richiede una distinzione tra le danze preparatorie e l'azione 
cultuale vera e propria." 

Nel primo anno della trieteris il culto dei tre mesi invernali, 
che si deve definire « tiadico » in senso stretto, raggiungeva il 
suo apice e il suo scopo con il segreto atto del risveglio, che — a 
meno che tutto quanto accadeva sul Parnaso in questo periodo 
non fosse completamente privo di senso — aveva necessaria- 


81. Cfr., sopra, p. 157 e la nota 69. 

82. Ringrazio per l'informazione (dalla Carinzia) l'archeologo Rudolf Egger. 
83. Euripide, fon, 551-552. 

84. Plutarco, De defectu oraculorum, XIV, 417 C. 

85. Si veda, sotto, p. 267. 
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mente luogo dopo la fine di questo periodo festivo, forse già nel 
mese di Bjsios o immediatamente prima. Tramandate sono 
soltanto l'esatta descrizione dell'azione (ossia che le Tiadi si 
occupano del risveglio)," la natura del piccolo contenitore dove 
giaceva colui che doveva essere ridestato (un vaglio per cereali, 
líknon, da cui la denominazione Liknítes)" e la contemporaneità 
con un'altra azione sacra. Questo € esattamente tutto ció che a 
Plutarco é lecito dire alla sua amica Clea, che in quel tempo era 
a capo delle Tiadi a Delfi e contemporaneamente era un'inizia- 
ta ai misteri di Osiride." Egli glielo dice per attirare la sua 
attenzione sulla concordanza di entrambi i misteri: in entrambi i 
casi un risveglio ma anche uno stato precedente al risveglio, che 
éil giacere nella tomba. L'azione simultanea veniva compiuta in 
segreto nel tempio apollineo dagli Hösio:, i depositari partico- 
larmente consacrati delle tradizioni delfiche, proprio là dove — 
come si diceva — erano stati conservati i resti di Dioniso smem- 
brato." « La faccenda con il tripode », così vi allude Plutarco in 
un altro luogo!” A ciò si riferiva la duplice azione che aveva 
luogo nel tempio e nel luogo dove avveniva il risveglio dal 
liknon. 

Le Tiadi non celebravano il risveglio nel tempio di Apollo: 
non avevano accesso" alla parte di esso dove si svolgevano 
azioni sacre. Un Dionysion — un piccolo santuario — si trovava a 
Delfi a oriente del grande recinto sacro, in un settore fitto di 
abitazioni i cui strati partono dal periodo miceneo. Qui sono 
state rinvenute iscrizioni che recano resti del nome « Dioni- 
so »." E assai dubbio che gli sciami e le schiere delle donne 
dionisiache — i thíasoi — che si adunavano sullo spiazzo di Thyiaz, 
siano mai stati condotti qui: non avrebbero trovato abbastanza 
spazio per muoversi liberamente. Per questo c’era tutto il Par- 
naso a disposizione e al termine dell’ascensione danzata la gran- 


86. Ótav ... èyetowow, cfr., sotto, la nota 89. 

87. Cfr., sopra, p. 62. 

88. Plutarco, De Iside et Osiride, XXXV, 364 E. 

89. Ibid., XXXV, 365 A: A£Àqoì tà toù Atovioov Aelyava nag’ aùtoig 
napd TO xENOTÑOLOV Anoxeiodar vouíGovot, xai Vvovaw oi "Octo 9uo(av 
Anöpentov Ev và iegwı tod 'AzóAXovoc, óvav ai Oviádes éyeígoow TOV 
Auxvítnv. « Gli abitanti di Delfi credono che i resti di Dioniso siano sepolti da 
loro, nella sede dell'oracolo; e i Santi portano un'offerta segreta nel santuario 
di Apollo, quando le Tiadi svegliano colui-che-è-nel-ventilabro ». 

90. De E apud Delphos, 11, 385 D: tó toù voíxoóoc. 

91. Cfr., sotto, p. 216. 

92. Chronique des fouilles en 1950, e ancora Chronique des fouilles en 1951, in 


BCH, LXXV, 1951, p. 138, e LXXVI, 1952, pp. 249 sg.; cfr. la mia annotazio- 
ne in Werke, II, 1967, p. 49. 
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de grotta stalattitica, il Körjkion ántron,” dove in tempo di guer- 
ra poteva trovare rifugio la popolazione maschile di Delfi.” 
Pausania descrive il cammino che conduceva alla grotta e anco- 
ra oltre, in relazione all'impresa delle Tiadi: «L'ascesa alla 
grotta Coricia é abbastanza agevole per un uomo robusto, o per 
muli e cavalli ... Dalla grotta in avanti é già difficile, persino per 
un uomo robusto, raggiungere le vette del Parnaso: poiché 
queste vette sono più alte delle nuvole, e al di sopra di esse 
sciamano le Tiadi in trance per Dioniso e Apollo ... »." Le rocce 
della grotta scintillavano come oro alla luce delle fiaccole.” 
Un'iscrizione a destra dell'ingresso inneggiava a Pan e alle 
Ninfe, che secondo la religione greca erano ovunque i legittimi 
possessori delle grotte, specialmente di quelle stalattitiche. So- 
focle le chiama, riferendosi a questa grotta, « Ninfe Bacchi- 
che ».” Le lettere incise, che menzionano anche le Tiadi, a 
giudicare dalla forma linguistica sono probabilmente un falso.” 
Era sempre stato cosi evidente che solo questa caverna poteva 
fare da scenario alla cerimonia tiadica segreta, al risveglio del 
Liknites, da rendere facilmente comprensibile la genesi di una 
tale impostura. Il fatto che Pausania tralasci l'azione segreta ma 
faccia poi riferimento ad entrambi gli déi, Dioniso e Apollo, 
tradisce il suo pensiero. Al pari di Plutarco, egli pensava alla 
connessione tra le feste sul Parnaso e l'oracolo: quest'ultimo era 
implicitamente ricompreso in ció che scriveva. C'erano dei mi- 
steri che si celebravano, a partire dal primo bagliore delle 
fiaccole,” sul Parnaso e che si concludevano nel Körjkion ántron. 
Il «come » — fatta eccezione per la luce delle fiaccole, visibile 
anche da lontano — rimase un segreto: nessuna fonte ci dà 
notizia circa lo svolgimento della cerimonia attorno al líknon e al 
suo contenuto. E stato possibile supporre che nella grotta venis- 
se celebrata una cerimonia piü antica, con il medesimo signi- 
ficato:'” originariamente il dio, che altri non era se non la vita 
indistruttibile, cominciava a muoversi, ancora sotto il segno del 


93. Cfr., sopra, pp. 66 sg. e 202. 

94. Già durante le guerre persiane (cfr. Erodoto, VIII, 36), e da ultimo 
durante la Resistenza negli anni 1941-1944. 

95. Pausania, X, 32, 2 e 7. 

96. Si veda, sopra, p. 63. 

97. Antigone, 1128-1129: ¿vda Kopvxía / oteiYovor Nóuqat Baxyidec. 

98. OYAAAN, in H. Collitz-F. Bechtel, Sammlung der griechischen Dialekt-In- 
schriften, II, Göttingen, 1899, n. 1536 b, dove a ragione viene notato « secondo 
le nostre attuali conoscenze parola non greca » cioé probabilmente una mal- 
destra invenzione arcaicizzante. 

99. Scholium ad Lycophronis Alexandram, 212: petà Pwrög xai Aauxáóog Èn- 
TEAELODAL AUTOD TÀ UVOTÑOLA. 

100. Cfr., sopra, p. 67. 
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miele, nel sacco di cuoio, nel körykos. Colui che giaceva nel 
líknon, che sostitui il sacco di cuoio nel periodo successivo della 
sua storia cultuale, veniva trattato dalle donne come un bambi- 
no al suo risveglio. Di lui si parlava in modo tale che tutti 
dovevano pensare a un bambino: in una narrazione mitologica, 
a un fanciullo divino accudito dalle sue nutrici divine, ma nel 
caso del personaggio che portava il nome cultuale di Liknites, il 
riferimento era soltanto a Dioniso,"' e non a Zeus. Invece il « che 
cosa » era anche qui, come in tutti i misteri piü arcaici dell'anti- 
chità, un «sacro segreto palese ».'” Non soltanto dall'epoca in 
cui esistono rappresentazioni del ventilabro con fallo," que- 
st'ultimo veniva posto nel líknon; esso stava già li, quale membro 
troncato del dio indistruttibile, da quando la sua resurrezione 
veniva ottenuta per mezzo di occulte azioni simboliche, che non 
erano più riti del sacco di cuoio, bensì cerimonie del liknon. E la 
resurrezione « riusciva »: era questo il senso della prestazione 
fisica delle Tiadi. Essa riusciva, perché era stata avviata dalle 
donne con le loro inaudite fatiche durante i tre mesi del perio- 
do invernale. 

A Delfi anche quella « faccenda con il tripode » era-un « sacro 
segreto palese »: pur non essendo un árrhgton, come l'esperien- 
za delle donne che risvegliavano Dioniso, era un apörrheton, 
qualcosa di cui si era a conoscenza, ma di cui non si poteva 
parlare.'” Esso richiedeva che contemporaneamente al risve- 
glio del Liknítes gli « uomini consacrati » svolgessero un'azione 
segreta nel santuario di Apollo: secondo le parole di Plutarco, 
che essi « operassero un sacrificio tenuto segreto ».'” Nei suoi 
Dialoghi delfici, che non sono indirizzati a quella Clea che era a 
capo delle Tiadi, Plutarco presume ovunque una conoscenza 
segreta più o meno diffusa dei motivi di tali apörrheta, dei quali 
fa parte pure la simultaneità. Appare come se Clea soltanto per 


101. Cfr. Orphei Hymni, XLVI, 1; LII, 3. 


102. Questacitazione di Goethe dall'Epírrhema all'elegia Die Metamorphose der 
Pflanzen, è qui impiegata nello stesso senso che nei miei Mysterien der Kabiren, 
in Die Geburt der Helena, 1945, p. 49: « Tutto ció che veniva tenuto segreto nel 
culto greco era sicuramente noto a tutti coloro che abitavano nelle vicinanze 
del luogo di culto preso in considerazione, ma era qualcosa che non poteva 
essere pronunciato. Possedeva infatti questo carattere — il carattere dell'árrhz- 
ton — indipendentemente dalla volontà di coloro che partecipavano al culto. 
Perché nel senso più profondo — quella profondità che gli consentiva di essere 
oggetto di culto — era appunto ineffabile: un autentico segreto. Solo successi- 
vamente espliciti divieti fecero dell'árrheton un apörrheton ». Tale sorta di 
« sacri segreti palesi » fu sempre piü frequente degli autentici árrheta. 


103. Cfr., sotto, p. 255 e fig. 72. 
104. Cfr., sopra, p. 212, la nota 90. 
105. Cfr., sopra, p. 212, la nota 89. 
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quanto riguarda i misteri di Osiride, ai quali era stata iniziata 
dalla propria famiglia, ne sapesse di più degli adepti locali dei 
culti delfici. Prima della « faccenda con il tripode », ma in stretto 
collegamento con essa, Plutarco parla della proibizione per le 
donne di avvicinarsi a questo arnese fondamentale dell'oracolo, 
circondato da pubblici segreti." Non era affatto facile, come 
appare evidente dallo /one di Euripide," che « bianchi piedi 
femminili » calpestassero il pavimento del tempio di Apollo. 
Alla fine — forse solo a partire dal periodo classico — anche alle 
donne fu permesso, a determinate condizioni, di spingersi fino 
al punto da cui potevano vedere il tripode.'” Andargli vicinissi- 
mo, o addirittura toccarlo, se si eccettua una sola donna, la 
Pizia, sarebbe stato contrario alla thémis, la norma religiosa: era 
vietato. 

In nessun luogo si dice, o si trova anche solo una allusione in 
tal senso, che una Pizia, almeno durante il periodo della sua 
attività, facesse parte delle Tiadi. Questa prestazione da parte 
di una donna non era certo inferiore a quella delle Tiadi, 
comprendendo in esse anche le Menadi! Era la prestazione di 
una persona dotata di poteri medianici — questa é l'odierna 
definizione del fenomeno —'* che veniva individuata di volta in 
volta con una ricerca molto accurata tra la popolazione femmi- 
nile di Delfi." I presupposti biopsicologici necessari erano cosi 
frequenti nei primi tempi che si trovavano persino medium in 


eccesso," mentre in seguito esse divennero sempre più rare. La 


106. De E apud Delphos, 11, 385 C: tò undepiar yuvarxi xoóc tò XONOTÑ- 
otov elvaı ngoosAdeiv. Non esisteva però alcuna proibizione per le donne 
di interrogare l'oracolo; cfr. Amandry, La mantique apollinienne à Delphes, cit., p. 
111, nota 4. 

107. Euripide, Ion, 222-232. 

108. Ibid., 232: návta edot’, 6 tı xai éus, bupaor. 

109. « Jouer le róle de médium » già in Amandry, La mantique apollinienne à 
Delphes, cit., p. 116, è l'espressione che rende maggiormente l'idea senza 
trattare in profondità la questione della natura medianica della Pizia. Dodds, 
The Greeks and the Irrational, cit., p. 73, ritiene anch'egli che si tratti semplice- 
mente di natura medianica, senza approfondire il problema: «I take it as 
fairly certain that the Pythia's trance was autosuggestively induced, like 
mediumistic trance to-day ». Personalmente ho tentato di comprendere me- 


glio il fenomeno in base alla tipologia nota dell'attività medianica; cfr. i miei 
Gedanken über die Pythia, in Werke, I, 1966, pp. 357 sgg. 


110. Quando la Pizia in Euripide, Jon, 1323, dice di se stessa: nao@v Ae- 
pidwv éEatoetoc, «colei che è stata scelta tra tutte le donne di Delfi » non fa 
uso in alcun modo, come sostiene Amandry, La mantique apollinienne à Delphes, 
cit., p. 115, diuna « expression vague », ma presuppone una scelta necessaria 
e scrupolosa. 


111. Nel tempo del massimo fulgore dell'oracolo erano in funzione due 
Pizie, e una terza era a disposizione; cfr. Plutarco, De defectu oraculorum, VIII, 
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tipologia del fenomeno, comune all'umanità intera, non é cam- 
biata in tutto il mondo fino al giorno d’oggi.'* Ciò che caratte- 
rizza tale fenomeno é la facoltà di comunicare non con la vita 
nelle sue apparenze corporee, bensi con un livello spirituale che 
ha la capacità di sapersi, o di immaginarsi, estraneo al corpo: 
distinzione, quest'ultima, che non altera la peculiarità del feno- 
meno. La Pizia non apparteneva al gruppo di donne che risve- 
gliavano o che smembravano Dioniso. Essa era capace di met- 
tersi in comunicazione con quel mondo apparentemente del 
tutto esterno al mondo corporeo, in cui Dioniso regnava duran- 
te il periodo della sua assenza, e ció richiedeva una applicazione 
ancora maggiore che non escludeva certo lo sforzo fisico. 

Il famoso tripode di Delfi era lo strumento di tale straordina- 
ria prestazione. Un paiolo di bronzo era appoggiato su tre piedi 
metallici." Le loro tracce e quella di un sostegno centrale "* ven- 
nero trovate su una lastra di pietra lavorata a tale scopo, che 
costituisce un residuo del pavimento dell'ádyton, il luogo più 
sacro del tempio di Apollo (fig. 62); e davanti alle tracce del 
tripode, secondo gli studi più attendibili, doveva essere colloca- 
to l'Omphalós.'" Alle donne mortali non era lecito — tranne che 
alla Pizia — di spingersi fino a qui; al massimo potevano raggiun- 
gere il punto da cui si vedeva. Secondo un'obiettiva raffigura- 
zione antica, il paiolo conteneva « profetiche sorti che comincia- 
vano a scuotersi quando i supplici presentavano la loro doman- 
da all’oracolo; basandosi su di esse la Pizia, rapita o riempita dal 
dio, diceva ciò che Apollo rendeva manifesto »."° Le sorti salta- 


414 B. In questo caso si deve ritenere che la consultazione dell’oracolo si 
protraesse per parecchi giorni consecutivi. 


112. Cfr. E. Bozzano, Übersinnliche Erscheinungen bei Naturvölkern, Bern, 
1948, propriamente in rapporto con la telecinesi (secondo L. Jacolliot, Occult 
Science in India, Paris, 1927): « Il fachiro allungò entrambe le gambe nella 
direzione di un bacile di bronzo pieno d’acqua. Dopo cinque minuti il reci- 
piente cominciò a oscillare, e finalmente a scivolare senza scossoni in direzio- 
ne del fachiro. A mano a mano che la distanza diminuiva, risuonavano dal 
bacile di bronzo colpi metallici sempre più forti e frequenti, quasi fossero 
stati inferti con una verga ». 

113. Oro e bronzo secondo la tradizione; cfr. F. Willemsen, Der delphische 
Dreifuss, in Jdl, LXX, 1955, pp. 80 sg. 

114. Ibid., p. 92. 

115. Cfr. F. Courby, La Terrasse du Temple, in Fouilles de Delphes, Il, 1, 
1927, p. 67; L.B. Holland, The Mantic Mechanism at Delphi, in AJA, XXXVII, 
1933, p. 207. 

116. Suda, s.v. Mudo: èv di xoAxoUc toízovc lögvro xai Üxeoüev quán, 
fj TAG pavuxàg eixe ypovçs, atuveg éoouévov TWV HAVTEVOHEVWV 
NAAovro, xai y IIvdia Eupopovu£vn, Titor &£vüovow»oa, tieyev à &Eégeoev 
6 'AnóAAov. Questo testo chiaro e decisivo, che è ripetuto in Eudocia, Viola- 
rium (in Amandry, La mantique apollinienne à Delphes, cit., p. 259), € stato 
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vano dal basso in alto verso la mano della Pizia, che rivelava così 
attraverso la tipica facoltà « telecinetica » la sua natura di me- 
dium; essa era in grado di leggere all'istante le sorti e di inter- 
pretarle in forma verbale. 

Plutarco descrive come si svolgeva la prova a cui la Pizia era 
tenuta prima di compiere la sua prestazione. Nel sesto giorno 
del mese — nel settimo l’oracolo veniva interrogato — essa era 
condotta nel Prytaneîon, luogo di riunione dei soprintendenti ai 
luoghi sacri: oltre agli Hósior era presente quanto meno un 
prophétes ovvero sacerdote, colui che esaminava e guidava la 
Pizia. Là essa doveva cimentarsi con le sorti: se le sue completa- 
vano quelle gettate dagli uomini fino a raggiungere il totale di 
cinque, aveva superato la prova." Si deve supporre che trascor- 
resse la notte tra il sesto e il settimo giorno nel recesso più sacro, 
appoggiandosi al paiolo nel sonno o nel dormiveglia: questo era 
il momento del contatto fisico con la fonte segreta della sua 
trance, uno stato che doveva perdurare alla luce del giorno 
sotto il segno di Apollo.'* Onde permettere di sedervisi sopra, 
sul paiolo era apposto uno speciale epithöma concavo.'” L'acqua 
della fonte Cassotis scorreva attraverso l'ádyton."" La Pizia beve- 
va di buon mattino quell’acqua; e quando la sua fredda estasi 
ininterrotta le provocava dei brividi, si aggrappava a un albero 
di alloro che tremava insieme a lei.'” Diverse potevano essere le 
sue posizioni, dopo essere divenuta tutt'uno con il suo dio 
Apollo." La parola greca corrispondente — aneíle — si dice 
propriamente del dio stesso. In qualità di Pizio, Apollo produceva 
la sua divinazione dal paiolo attraverso la Pizia, e attraverso la 
Pizia la trasmetteva. Le risposte venivano dal tripode per il 
tramite di lei. 


ignorato in un punto importante da W. Fauth, Pythia, in RE, XLII, HB, col. 
528, 42 sg. 

117. De E apud Delphos, XIV, 391 D. Il testo è corrotto in alcuni punti, ma per 
quanto riguarda la questione principale la mia lezione è sicura. 


118. La trance è stata spiegata in modo piuttosto rozzo anche così: la Pizia 
riceveva a gambe divaricate i pericolosi vapori dal di sotto; cfr. Scholium ad 
Aristophanis Plutum, 39. 


119. L'epíthema « dove siede la profetessa », si chiama, secondo Polluce, X, 
81: hólmos. Il fatto che trascorresse la notte nello hölmos si desume dal prover- 
bio èv öAuwı eùváow, quasi con il significato « divento profetico », e dagli altri 
passi raccolti da Amandry, La mantique apollinienne à Delphes, cit., p. 40, nota 2, 
che però nonne ha tratto questa concreta conseguenza per quanto riguarda il 
procedimento delfico. 


120. Pausania, X, 24, 7; Holland, The Mantic Mechanism at Delphi, cit., p. 210. 
121. Aristofane, Plutus, 213 con lo scolio. 


122. Cfr. F. Hauser, Ein neues Fragment des Mediceischen Kraters, in JÓAL 
XVI, 1913, p. 43. 
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La conoscenza del nesso fra il tripode e la sfera sotterranea e 
notturna, l'aspetto ctonio di Delfi, fu espressa nelle profezie in 
forme diverse. Infatti se ne parlava persino. Nel tempio del IV 
secolo, le cui rovine ci sono accessibili e poterono venire esplo- 
rate, il tripode non stava sopra una fessura della terra, per la 
quale secondo un racconto più tardo" esso era stato origina- 
riamente costruito come mechané, congegno tecnico dell'oraco- 
lo. Quanto meno, l'uso del paiolo in un luogo oracolare, che si 
proclamava in collegamento con il regno degli spiriti, é attesta- 
to dall'espressione: « il risonante paiolo tesprotico », e gli scavi 
hanno pure portato alla luce l'oracolo tesprotico dei morti, 
Ephyra nell’Epiro.”' Un'analoga connessione con il mondo 
sotterraneo a proposito del tripode delfico ha trovato espres- 
sione sia nel mito del drago Pitone, sia in quello di Dioniso. 

La storia della vittoria di Apollo su Pitone, cosi come la si 
puó leggere in un manuale mitologico del tempo di Augusto, 
termina cosi: il dio, che dopo questo evento si chiamó Pizio, 
gettó le ossa del drago in un paiolo, lo espose nel suo tempio e 
organizzò per il morto dei giochi funebri, gli agoni pitici.” 
Questa storia la si poteva udire allora a Delfi, probabilmente in 
prossimità del tripode stesso, come spiegazione delle origini 
della mechané. Le ossa e i denti del serpente gigantesco, persino 
la sua pelle — il corium —, da cui il paiolo prese il nome latino 
cortina, passarono nei commenti romani dei poeti:"" scoperte 
allusioni alle sorti" e a una copertura che veniva posta sul 
paiolo, quando da esso non si estraevano oracoli." Un'altra 
etimologia per cortina: « perché contiene il cuore » (quod cor 


123. Si veda, sotto, la nota 125. 


124. Di S.J. Dakaris. Cfr. l'espressione ?jyóv Aéfmg Osonocotetog in M. 
Psello, Graecorum opiniones de daemonibus, nel mio Eleusis, 1967, p. 200, 22; ei 
ritrovamenti in BCH, LXXXIX, 1965, in particolar modo la fig. 11. Dodona 
aveva pure i suoi tripodi con paioli di bronzo, probabilmente attorno alla 
sacra quercia; cfr. S.J. Dakaris, Neue Ausgrabungen in Griechenland, in « Antike 
Kunst », Supplemento I, 1963, pp. 38 sgg., fig. 5. 


125. Igino, Fabulae, CXL: Pythonem sagittis interfecit (inde Pythius est dictus), 
ossaque eius in cortinam coniecit et in templo suo posuit, ludosque funebres ei fecit, qui 
ludi Pythia dicuntur. Ció accadeva nel quarto giorno dopo la nascita di Apollo; 
si spiega cosi il fatto che gli agoni pitici avessero luogo ogni quattro anni. 
126. Cfr. Servio, in Vergilii Aeneidem, III, 92 e 360. 

127. Questa idea ovvia fu già espressa da A.B. Cook, Zeus, II, Cambridge, 
1925, p. 231: « Perhaps the pebbles, which for purposes of divination were 
really kept in the bowl of the tripod, had been explained as the relics of 
Python ». 

128. Dionigi il Periegeta, Orbis descriptio nell'edizione di C. Müller, Geographi 
Graeci Minores, Il, 130, 443-444, descrive una copertura dello hölmos simile a 
una pelle di serpente. 
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teneat), rivela che questi giochetti con i resti del drago non 
erano basati unicamente su una trovata occasionale. 

Dopo Onomacrito, che nel VI secolo avanzó una nuova inter- 
pretazione del nefando sacrificio, * assassini e smembratori di 
Dioniso furono considerati 1 Titani. Le loro gesta vennero 
addotte quali archetipi delle cerimonie del secondo anno della 
trieterís. Allo stesso modo anche Plutarco illustra le corrispon- 
denti orribili cerimonie delle Tiadi nell'anno « menadico » non 
solo riferendosi a Dioniso come Zagreüs, Nyktelios («il nottur- 
no ») e Isodaítes («l'esatto spartitore della carne sacrificale »),"' 
ma anche collegando « titanico e notturno ».'” Egli allude allo 
smembramento di Dioniso. Sul destino del dio smembrato esi- 
stevano due tradizioni. Secondo la prima, che divenne una 
dottrina orfica largamente diffusa," i Titani inghiottirono tutti 
i pezzi all'infuori di uno. Per i non iniziati questo pezzo era il 
cuore.'* Secondo l’altra tradizione, conforme alla situazione 
delfica, fu Apollo a raccogliere i pezzi del fratello. I Titani li 
avevano gettati in una pentola, sorretta da un tripode, in cui li 
stavano cuocendo. Apollo seppellì i pezzi sul Parnaso.'” Per il 
luogo della sepoltura si scelse una espressione poco chiara: da 
qualche parte presso il tripode delfico.'* Nel recesso sacro 
veniva peró mostrata la tomba di Dioniso; e a noi la mettono 
sotto gli occhi Filocoro, uno storico ateniese del III secolo, e un 
rilievo votivo attico della fine del V secolo. 

Secondo Filocoro la tomba aveva l'aspetto di un báthron, una 
sorta di scala.'” Il rilievo votivo raffigura il tripode: su di esso € 
seduto Apollo, che tiene i piedi su un báthron composto da due 
gradini (fig. 63). In tutte le raffigurazioni il tripode delfico 


129. Servio, in Vergilii Aeneidem, VI, 347. 

130. Cfr., sotto, p. 230. 

131. Plutarco, De E apud Delphos, IX, 389 A. 
132. Plutarco, De Iside et Osiride, XXXV, 364 F. 
133. Cfr., sotto, pp. 228 sg. 

134. Si veda, sotto, p. 242. 

135. Orphicorum Fragmenta, 35 Kern. 


136. Cosi Callimaco, fr. 643 Pfeiffer, altrettanto Etymologicum Magnum, 
p. 255, 14-16: nagà tá teinodı ánédero nagà và AEAPÓL. 


137. Filocoro, fr. 7, in Jacoby, FgrH, 328: Bádoov dé tı elvat drovorita 1j 
copög. Si veda, sopra, p. 66 e nota 23. 

138. Secondo J.N. Svoronos, Das Athener Nationalmuseum, I, Athen, 1908, tav. 
54. Il rapporto con l'indicazione di Filocoro era già stato messo in risalto da 
Cook, Zeus, cit., II, p. 221: «we should regard the stepped base ... as a 
representation of Dionysos’ tomb ». Le tracce del tripode e dell’Omphalös (si 
veda, sopra, p. 216 e la nota 115) che sono state trovate, non precludono la 
possibilità che il báthron fosse situato davanti al tripode dalla parte opposta 
all'Omphalós. 
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appare cosi alto da rendere necessaria una sorta di scala, quan- 
do la Pizia voleva sedersi sull'epíthema concavo, lo hólmos. Seduto 
al posto di lei con entrambi i piedi poggiati al báthron, A pollo 
svela la relazione e l'idea su cui si basa l'oracolo. La relazione tra 
sopra e sotto: ció che stava sotto era la sfera del Dioniso sotter- 
raneo, da cui Apollo traeva le sue rivelazioni. Essa era definita 
una tomba: non che li fosse stata allestita una tomba; la tomba 
di Dioniso serviva piuttosto a spiegare la presenza dei gradini, e 
per di piü si alludeva alla possibilità che egli prendesse la strada 
del mondo sotterraneo attraverso il paiolo. La notizia che li si 
poteva inoltre leggere ancora l'iscrizione: « Qui giace Dioniso 
dopo morto, il figlio di Semele »'” o è del tutto inventata,'” 
oppure in questa forma e una tarda aggiunta. Anche senza di 
essa quella relazione era conosciuta. La esprimono i poeti tragi- 
ci di Atene, Eschilo ed Euripide, durante la cui vita probabil- 
mente fu scolpito quel rilievo." f 

Nella tetralogia eschilea relativa a Licurgo '" risuonava l'invo- 
cazione: 


L'Apollo dell'edera, il bacchico, Pindovino'* 


probabilmente quando le Baccanti tracie, le Bassaridi, assaliva- 
no Orfeo, l'adoratore di Apollo e del Sole. L'invocazione € 
indizio di quella sapienza superiore in cui rientrava il nesso tra 
Apollo e Dioniso, l'oscuro, che Orfeo sembrava rinnegare in 
favore del dio luminoso — di Apollo e del Sole in un'unica 
persona: si allude alla relazione delfica. Nel Likymnios di Euripi- 
de si trovava questa invocazione: 


Signore, bacchico amante del lauro, Apollo Peana, 
suonatore della lira'^ 


ancora nel senso di quella relazione, che era attestata a Delfi 


139. Filocoro, fr. 7 (continuazione della citazione della nota 137): èv d 
Yodgpetar: ’Evdäade xeitaı Avóvuoog ó ZeuéAnc. 

140. Secondo i noti modelli che risalgono al romanzo degli déi di Evemero, 
cfr. Cook, Zeus, cit., II, p. 220. L'ultima di tali variazioni romanzate é stata 
quella di Porfirio, Vita Pythagorae, XVI, secondo cui Apollo, figlio di Sileno — 
quindi un secondo Dioniso —, giaceva sepolto nel tripode: anche questa 
invenzione deriva dal carattere ctonio del tripode. 


141. Willemsen, Der delphische Dreifuss, cit., p. 85. 

142. H.J. Mette, a cura di, Die Fragmente der Tragödien des Aischylos, Berlin, 
1959, fr. 86. 

143. ó»«cotUc 'AxóAAov ô Béóxyvoc ó návusc. 

144. Euripide, fr. 480 Nauck: óéozota pilódapve Báxyie, Mordv "AzxóA- 
Awv eüAvee. Entrambe le citazioni, da Eschilo e da Euripide, sono in Macro- 
bio, Saturnalia, I, 18, 6. 
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anche dai canti cultuali, dal momento che i peana non erano 
intonati solo ad Apollo, ma anche a Dioniso." 

La più semplice e inequivocabile testimonianza cultuale di 
questo rapporto è data però dal sacrificio della capra quale 
premessa indispensabile dell’azione oracolare: nel rito l’atto 
dionisiaco precede quello apollineo. In quella storia delle origi- 
ni dell'oracolo, a cui erano noti la fessura della terra ei vapori," 
erano appunto delle capre che grazie ai vapori cadevano in uno 
stato estatico e scoprivano la speciale natura del luogo."' Sap- 
piamo poco del grande sacrificio che precedeva la richiesta di 
oracoli da parte degli Stati e che era celebrato il settimo giorno 
del mese di Bysios, mese in cui la vegetazione incominciava a 
crescere,'* corrispondente all'Anthesterión attico. Questo perio- 
do sembra essere stato un grande periodo del patet mundus, 
allorché la sfera sotterranea si apriva per inviare i suoi doni nel 
mondo di sopra, ed era pure il periodo delle risposte e delle 
rivelazioni agli uomini. In questa occasione i postulanti erano 
ammessi in un ordine anch'esso stabilito dalla sorte. Ma quan- 
do si trattava della domanda di un singolo in un determinato 
periodo, l'ammissione dipendeva dall'animale destinato al sa- 
crificio: per lo più una capra.'” 

In altri sacrifici era sufficiente, come apprendiamo da Plutar- 
co,"' che l’animale scuotesse la testa, quando veniva spruzzato 
con acqua nella prima fase della cerimonia: nulla di più era 
richiesto da altri riti ctonii. In questo caso l’animale sacrificale 
doveva essere percorso da brividi in tutto il corpo, tremare in 
tutte le sue membra ed emettere suoni appropriati. Si tratta per 
così dire del suo consenso," espresso con tutte le parti del suo 
corpo, in qualità di vittima sostitutiva dell’offerente e del dio, 
il quale discendeva nella sfera sotterranea e la apriva a doman- 
de e risposte. Al tempo di Plutarco accadde una volta che la rea- 
zione richiesta dall’animale venisse forzata: la Pizia ne soffrì 


145. Si veda, sopra, p. 206. 

146. Si veda, sopra, pp. 217 sg. 

147. Diodoro Siculo, XVI, 26, 2-3. 

148. Plutarco, Aetia Graeca, IX, 292 E. 

149. Eschilo, Eumenides, 31-33. 

150. Messo in primo piano anche da Amandry, La mantique apollinienne à 
Delphes, cit., p. 104. La domanda se non dovesse trattarsi di un caprone è 
giustificata. Ma se il caprone aveva appunto un significato specifico nel rito (se 
ne parlerà nel prossimo capitolo), non dobbiamo aspettarci che esso venga 
manifestato. Nella maggior parte dei casi Plutarco parla semplicemente di un 
« animale sacrificale »: iegeiov. 

151. De defectu oraculorum, XLVI, 435 C. 


152. Questa interpretazione si trova in Plutarco stesso: Quaestiones conviviales, 
VIII, 8, 3, 729 F. 
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di conseguenza. Ebbe una terribile crisi nel sacro recesso, ne 
usci di corsa emettendo suoni inarticolati e cadde al suolo. 
Plutarco non dice espressamente che ció fu anche causa della 
sua morte.'” 

Tra la morte « volontaria » dell'animale sacrificale e il funzio- 
namento del paiolo sul tripode esisteva una connessione. Era 
una morte necessaria, crudele, la replica di quello smembra- 
mento di Dioniso che rappresentava la premessa dell'esistenza 
stessa dell'oracolo, e che nel sacrificio della capra prima dell'in- 
terrogazione veniva con ogni probabilità molto abbreviata e 
semplificata. Ora peró comprendiamo perché non fosse con- 
cesso a nessuna donna di avvicinarsi troppo al tripode! Le 
donne nella fase menadica si erano rese colpevoli sul Parnaso 
dell'assassinio necessario, premessa dell'oracolo: un dilania- 
mento compiuto forse con i loro stessi denti. Sulla base della 
nostra tradizione non possiamo dire come le donne eseguissero 
il loro sacrificio ogni due inverni, intorno all'inizio dell'anno, 
nel periodo in cui i cuccioli degli animali erano già nati. E 
possibile solo una ricostruzione piuttosto generica, che prende 
in considerazione non soltanto lo smembramento, ma anche 
una riduzione in pezzi piü regolari." 

A Delfi, se l'oracolo doveva funzionare non solo ad anni 
alterni, era necessaria anche un'altra cerimonia. Il rito che le 
donne dionisiache celebravano segretamente sul Parnaso, e che 
riempiva il paiolo e il mondo sotterraneo con la presenza divi- 
na, era sufficiente per il Bysios del primo anno della trieterís, che 
proprio con questo mese cominciava. Ma quando esse risveglia- 
vano il Liknítes e lo prendevano in custodia, gli Hósioi, gli « uo- 
mini consacrati », dovevano celebrare nel tempio di Apollo 
quella cerimonia i cui dettagli non potevano venir divulgati.'” 
Gli Hösioi erano cinque, e dovevano essere presenti a tutte le 
azioni cultuali importanti di Delfi. Essi appartenevano a una 
stirpe antichissima, che si faceva risalire a Deucalione, l'uomo 
primordiale la cui imbarcazione approdó sul Parnaso dopo il 
diluvio.^* Questa leggenda genealogica garantiva che gli Hösioi 
conservassero le più antiche tradizioni. Essi conoscevano me- 
glio di chiunque altro i segreti di Delfi. 

La qualità degli Hósioi non veniva peraltro ereditata, bensì 
acquisita. Essa implicava libertà: libertà da ogni peccato del tipo 
di quello che le donne dionisiache si accollavano ogni due anni 


153. De defectu oraculorum, LI, 438 A-B. 
154. Cfr. il prossimo capitolo. 
155. Si veda, sopra, p. 212, la nota 89. 


156. Plutarco, Aetia Graeca, IX, 292 D; H. Usener, Die Sintflutsagen, Bonn, 
1899, p. 40. 
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in qualità di assassine del proprio dio. La hosiótzs"" veniva acqui- 
sita mediante il sacrificio di un animale, lo hosiotér.'* Questo era 
evidentemente una vittima sostitutiva, nel segno di quella iden- 
tità fra dio, uomo e animale che é caratteristica della religione 
dionisiaca. Le processioni dei partecipanti alla Pythaís ci hanno 
mostrato che il toro compare regolarmente come vittima rap- 
presentativa dell'ambiente delfico.'” Grazie alle identificazioni 
con il sacrificato, gli Hósio; godevano di completa libertà nella 
sfera in cui regnava il Dioniso sotterraneo. Dioniso viene chia- 
mato Taüros, « toro », nel linguaggio oracolare del poeta ales- 
sandrino Licofrone, che parla di un sacrificio segreto celebrato 
a Delfi per il dio da Agamennone.'” Un'iscrizione, che fa riferi- 
mento a questo leggendario sacrificio, ha reso possibile indivi- 
duare approssimativamente il Dionysion di Delfi,"' un piccolo 
santuario all'esterno della grande area sacra. In esso certo si 
radunavano non le Tiadi," bensì probabilmente gli « uomini 
consacrati », per svolgere di volta in volta la loro funzione. 
Quell'angolo dionisiaco fuori dal tempio di Apollo nel centro 
di Delfi potrebbe avere avuto questa destinazione; ma natural- 
mente si tratta solo di un'ipotesi. Il Parnaso offre un ambiente 
ben più ampio per i misteri dionisiaci che non Delfi stessa con il 
suo culto di Apollo; e quei misteri furono quelli che rimasero in 
vita piü a lungo. Il prezzo della sopravvivenza fu certamente 
una semplificazione e una volgarizzazione in cui sfociarono 
sempre facilmente le segrete orge dionisiache. Intorno al 400 
d.C. il romano Macrobio dà notizia di un thiasos maschile — un 
coetus di uomini — che, travestiti da Satiri, prendevano parte ai 
riti delle Tiadi. « Su questo monte Parnaso » egli dice '° « vengo- 
no celebrate feste dionisiache trieteriche, nel corso delle quali si 


157. Cfr. Kerényi, Die antike Religion, 19523, p. 87; Die Religion der Griechen 
und Rómer, 1963, p. 115: « Per la religione greca la lontananza del dominio 
sotterraneo è caratteristica, e anche se varia notevolmente a seconda delle 
epoche, mantiene anche l’idea delle sanzioni molto più sullo sfondo. È pro- 
prio della hosiótes che quel dominio sullo sfondo sia avvertito e al tempo stesso 
tenuto a distanza: grazie a questa condizione, preservata in tutte le situazioni, 
quella minaccia è tenuta lontana ». 


158. Plutarco, Aetia Graeca, IX, 292 D. 

159. Si veda, sopra, p. 204. 

160. Licofrone, Alexandra, 209-210. 

161. Cfr. G. Daux-]. Bousquet, Agamemnon, Telephe, Dionysos Sphaleótas et les 
Attalides, in « Revue Archéologique », sesta serie, XIX, 1942-1943, pp. 119 
sgg., e Chronique des fouilles, cit. (si veda, sopra, p. 212, nota 92). 

162. Cfr., sopra, p. 212. 

163. Macrobio, Saturnalia, I, 18, 6: In hoc monte Parnaso Bacchanalia alternis 
annis aguntur: ubi et Satyrorum, ut affirmant, frequens cernitur coetus, blerumque 


voces propriae exaudiuntur: itemque cymbalorum crepitus ad aures hominum saepe 
perveniunt. 
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vede sovente una compagnia di Satiri (almeno tali si suppone 
che siano) e di solito si sentono pure voci. Spesso si sentono i 
suoni di cimbali». Il ricordo delle Tiadi e dei loro cimbali 
(tympana), che la gente credeva di udire, era ancora vivo nella 
zona del Parnaso all’inizio del nostro secolo. Le Tiadi per i 
contadini sono diventate Nereidi, fantasmi femminili: esse in- 
cutevano loro una tale paura da far credere che per la forza 
della loro apparizione le cime degli abeti toccassero il suolo." 
Ma proprio grazie a questa forza Dioniso stesso, nelle Baccanti 
di Euripide," piega un abete. Le Baccanti lo imitano tutte 
unite. Forse questo motivo rimasto vivo tanto a lungo, l’atto di 
piegare un abete, fu da sempre l’espressione della forza sovrab- 
bondante che invadeva le Tiadi! 


164. A.E. Kondoleon, 'Oónyóc tov Kwouvxiov "Avtoov, Atene, 1911, pp. 
15-18: óore ai xopupal tõv &Aatov xauntouevar èyyitovar viv Yijv. 
165. Bacchae, 1064-1069; 1109-1110. 


IV 
La cerimonia mistica del sacrificio 


Un culto dell'antichità grande e vitale, specialmente se cosi 
ricco e variegato come quello delfico, puó essere descritto solo 
con grandi lacune, e in molti casi procedendo lungo linee 
tracciate in modo ipotetico. Cosi é avvenuto nella conclusione 
del precedente capitolo. Nonostante le rumorose festività dei 
mesi invernali, le cerimonie segrete sul Parnaso e nello stesso 
tempio dell'oracolo, Dioniso é rimasto sullo sfondo. Il suo culto 
a Delfi era la cura di quel terreno fertile da cui sorgevano le 
illuminazioni della religione apollinea. Queste riguardavano 
soprattutto le grandi comunità, gli Stati. Il dio della z0é non 
usciva dal cerchio della sua trieteris, ma trovava la sua via per 
raggiungere gli uomini attraverso piccole comunità e, parados- 
salmente, attraverso libri. 

Un culto vitale non aveva bisogno in Grecia di supporti 
scritti. Il mito forniva il fondamento e lo schema delle azioni di 
culto. Tali azioni non erano niente altro che il mito, cosi come il 
mito altro non era che la realtà che esso esprimeva. Il mito di 
Dioniso esprimeva la realtà della zóé, la sua indistruttibilità che 
veniva spiritualmente percepita come un dato di fatto, e il suo 
particolare legame dialettico con la morte. Le azioni del culto 
rimasero fisse, condotte per secoli seguendo lo stesso schema. 
Colui a cui era lecito vederle ed eseguirle, le vedeva e le esegui- 
va. Furono le innovazioni cultuali a richiedere per la prima 
volta una redazione scritta. A tale scopo servi un'opera di 
Onomacrito dal titolo Teletaí — « Iniziazioni». Il suo autore, 
certo una figura storica del VI secolo a.C.,' si occupava anche 
della redazione di oracoli e venne accusato di falso: si trattava di 


1. Erodoto, VII, 6; cfr. il mio articolo Die Münzen des Onomakritos, 1970, pp. 
171 sgg. 
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un teologo che non fu accolto nel canone dei saggi greci, né in 
seguito nella storia della filosofia. Oltre agli oracoli, egli aveva a 
disposizione un altro tipo di scritti religiosi, e fu quest'ultimo 
che anch'egli pratico. 

Presso i Greci una particolare specie di mito si servi della 
scrittura: fin dall'inizio letteratura, o comunque destinata a 
diventarlo, e non collegata con il culto. Non riguardava la vita, 
bensi il suo prolungamento fantastico: il perdurare che si suppo- 
neva e si credeva caratterizzasse la vita, ma che da questa era già 
stato diviso. Omero si cimentó a modo suo in questo genere, e 
nacque cosi il canto xi dell'Odissea, il viaggio di Ulisse negli 
Inferi. Un viaggio negli Inferi apparteneva al mito di Orfeo. Il 
caratteristico legame tra questo mito e la scrittura, che serviva 
ad assicurare la durata, sottolineava la differenza tra esso e la 
religione dionisiaca, il suo mito e il suo culto. La religione 
dionisiaca aveva la sua particolare « filosofia », ad essa inerente 
eimmanente - la sua « dialettica » — affatto distinta dalla lettera- 
tura orfica, che prendeva spunto dal viaggio di Orfeo negli 
Inferi. Ai viaggi negli Inferi da parte di uomini mortali — e non 
di dèi, come Dioniso — sono inerenti quanto meno gli inizi di 
una psicologia e di una filosofia morale: una dottrina dell’im- 
mortalità dell'anima e della punizione dei peccatori. Qui non è 
più il caso di parlare soltanto di una « filosofia immanente » 
come nel caso della « dialettica » della religione dionisiaca, bensì 
di una concezione prefilosofica del mondo. 

L’interpretazione che Melampo, nell’introdurre la religione 
dionisiaca, dava della processione dei falli — la falloforia o falla- 
gogia — l'azione cultuale più sorprendente,’ non consisteva certo 
in null’altro che nella narrazione del mito che ne era il fonda- 
mento, consisteva in mitologia. Non c’è qui alcuna spiegazione 
né « simbolica » — nel senso dei più tardi simbolisti —, né filosofi- 
ca a cui fare ricorso. Tuttavia, quando nel VI secolo il filosofo 
Fraclito di Efeso s'imbatté nelle falloforie, egli colse il senso 
filosofico dell’azione apparentemente scandalosa con la frase: 
«Se essi non allestissero il corteo in onore di Dioniso e non 
rivolgessero a lui il canto fallico, questo sarebbe il più vergogno- 
so dei comportamenti. Ma lo stesso dio è Ade e Dioniso, per il 
quale infuriano e si comportano come Baccanti ».* Per Eraclito 


2. Cfr., sotto, pp. 264 sg. e, sopra, p. 163. 


3. Fr. 15 Diels (I, pp. 154 sg.): ei un yàp Avovóoot xov ÉxotoUvto xai 
Úuveov alona aidolororv, dvardéotata tlioyacv dv: @urög de "Aiòng 
xai Auövvoog, ÖTEWL paivovitar xai Anvaitovow. Contro l'erronea inter- 
pretazione di queste righe data da A. Lesky, Dionysos und Hades, in « Wiener 
Studien », LIV, 1936, cfr. G.A. Privitera, / rapporti di Dioniso con Posidone in età 
micenea, in « Studi Urbinati », XXXIX, 1965, p. 203. 
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questa identità era un fatto decisivo, cui poteva richiamarsi in 
quanto noto a tutti. Egli se ne servi per suffragare la propria 
filosofia dell'identità degli opposti. Proprio grazie a questa sua 
filosofia, Eraclito era più di ogni altro adatto a riconoscere e ad 
esprimere l’importanza dell'unità divina di Dioniso e di Ade. 

Gli scritti di carattere orfico non raggiunsero mai questa 
altezza. Tuttavia dall’attività di Onomacrito, quando rivestì il 
ruolo di Orfeo, cioè quello di scrittore orfico, scaturì una rifor- 
ma e la fondazione di una nuova diffusione missionaria della 
religione dionisiaca. Noi abbiamo già visto un suo precursore, 
presumibilmente il suo primo missionario in Grecia: Melampo 
di Pilo. Ma le cerimonie più segrete venivano compiute da 
donne a beneficio della comunità intera, composta da uomini e 
donne. Queste azioni riguardavano la vita di tutti; nondimeno 
erano azioni loro, misteri riservati alle donne; ed era come se le 
donne fossero possedute esclusivamente dal dio, benché pro- 
prio in tale occasione esse si macchiassero necessariamente di 
una colpa. L'ateniese Onomacrito sciolse questo nesso arcaico 
che legava le azioni mistiche alle donne, e rese anche gli uomini, 
ma solo uomini dei tempi primordiali, colpevoli per tutta l'uma- 
nità futura, affinché tutti gli esseri umani, grazie ai medesimi 
riti mistici che ormai non erano più un culto segreto delle 
donne, trovassero la via per identificarsi con il dio vittima e 
partecipare così della sua indistruttibilità. 

Di Onomacrito si dice che abbia preso il « nome dei Titani » 
da Omero,' e che abbia «composto» (synétheken) « orge » — 
azioni misteriche — di Dioniso. Egli scrisse nei suoi versi (epoíese) 
che erano stati i Titani a rendersi colpevoli delle sofferenze di 
Dioniso.’ Il pio Pausania riferisce così un dato, che era ancora 
noto al tempo dell’imperatore Adriano. Egli era un conoscitore 
dei testi religiosi che allora erano ancora disponibili. A noi 
interessa in questo caso l'opera già citata di Onomacrito, le 
Teletaí? che doveva contenere le azioni cultuali, nonché la loro 
mitica preistoria. I nuovi misteri dionisiaci, che egli compose 
sulla base di quelli antichi, avevano bisogno di un fondamento 
mitico, che d'ora in poi dovette essere disponibile in forma 
scritta. Grazie a Onomacrito e alla sua opera, il sacrificio mistico 


4. Iliade, xiv, 279. 


5. Pausania, VIII, 37, 5: ragà dé 'Oyrjoov "Ovouáxottoc nagaraßav TOV 
Tıravov tó dvona Avovóoot te ouvédnxev čeva xoi eivat toùg Titávas 
tá Aroviowi töv naðnuátwv Éroinoev adroveyoús. 

6. Suda, s.v. ’Oggevg; cfr. A. Krueger, Quaestiones Orphicae, Halle diss., 
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che le donne dionisiache celebravano in segreto passó nella 
letteratura dei neoplatonici, e puó essere ricostruito in base a 
essa. I testi che a tale scopo dobbiamo analizzare sono molto 
lontani dal culto delfico sia dal punto di vista spaziale sia da 
quello cronologico. Appartengono agli ultimi secoli dell'anti- 
chità e attingono da opere che, per il solo fatto di essere scritte, 
hanno potuto collegarsi con l'antica religione dionisiaca solo in 
maniera contraddittoria. Ma esse ci permettono di ricostruire 
particolari che appartenevano al quadro storico del culto di 
Dioniso fin dai primi, o forse dai primissimi tempi della presen- 
za del dio in Grecia. 

Da Onomacrito in poi prevalse nell'Orfismo una dottrina che 
può essere espressa con queste parole, anche se non si trova mai 
riassunta cosi. Fra le donne dionisiache, le serventi di Dioniso, 
ma non solo fra loro, si nasconde a volte anche una nemica del 
dio, che si svela e diventa la sua assassina! Tutti gli esseri umani 
sono cosi, perché tutti fatti della medesima sostanza dei primi 
nemici del dio; eppure tutti hanno in sé qualcosa che viene 
proprio da quel dio, la vita divina, indistruttibile. Onomacrito 
trovö il modo di esprimere questo concetto prendendo da 
Omero il nome dei Titani. Gli uomini discendevano dai Titani, 
in un modo del tutto particolare che viene descritto puntual- 
mente dal filosofo neoplatonico Olimpiodoro nel suo commen- 
tario al Fedone di Platone:' dopo i tre primi sovrani del mondo — 
Urano, Crono e Zeus - il quarto a regnare fu Dioniso. Ma i 
Titani che lo accompagnavano su istigazione di Era lo smem- 
brarono e ne mangiarono la carne. Zeus fu preso da collera, e 
colpi i Titani con il suo fulmine. L'esalazione dei loro corpi 
formó della fuliggine; questa si trasformó in materia e da 
questa materia sorsero gli esseri umani. 

Non si dice dunque semplicemente che dalla cenere dei Tita- 
ni abbia avuto origine la stirpe umana, affermazione che rap- 
presenterebbe «un dogma fondamentale della teologia orfi- 
ca ».° Se una tale sommaria interpretazione della dottrina fosse 
corretta, sarebbe stato superfluo precisare i dettagli del proces- 
so di incenerimento. « Il nostro corpo é dionisiaco, » aggiunge- 
va Olimpiodoro « siamo pur sempre una parte di lui, perché 
siamo nati dalla fuliggine dei Titani che avevano mangiato della 
sua carne ». Fuliggine e cenere non sono la stessa cosa. Il termi- 
ne che è stato scelto, aithäle, nell'alchimia tardo-antica significa- 


7. Olimpiodoro, In Platonis Phaedonem commentarii, 61 C, p. 2, 21 Norvin; 
Orphicorum Fragmenta, 220 Kern. 

8. O. Kern, Orpheus, Berlin, 1920, p. 43, e Orphiker auf Kreta, in « Hermes », 
LI, 1916, p. 554. 
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va vapore sublimato.’ Se questa storia fosse stata inventata 
liberamente, senza essere connessa con dati del mito e del culto, 
per la dottrina della discendenza dai Titani sarebbe stata suffi- 
ciente la nascita dalle loro ceneri — in greco spodös. Entrambe le 
componenti, sia l'elemento titanico sia anche Dioniso, avrebbe- 
ro potuto trovarsi nelle ceneri. Il procedimento piü complesso 
attraverso i vapori e la loro concrezione in materia, «la fuliggi- 
ne dei Titani », si rivela la sintesi magistrale di un autore, che 
volle racchiudere nella sua composizione tutti i dati di cui 
disponeva. E questi non puó che essere stato Onomacrito. 

Egli adottó il nome dei Titani per gli esseri che originaria- 
mente intrapresero il nefando sacrificio dionisiaco: l'assassinio 
e lo smembramento del dio. Non che in seguito a ció i Titani 
siano rimasti entità meno concrete della mitologia greca. Il loro 
destino era noto: Zeus li aveva sconfitti nella Titanomachia, e 
scagliati nel Tartaro. La credenza affiorante nella filosofia po- 
polare del periodo romano," secondo cui gli uomini sarebbero 
nati dal sangue dei Titani, sembra piü la secolarizzazione del 
nuovo mito di Onomacrito, divenuto un dogma dei misteri 
orfici, che una versione più antica. Nel libro degli Inni orfici, 
formatosi solo in epoca successiva al Cristianesimo," si trova 
una preghiera ai Titani. Essi vengono qui invocati come « ante- 
nati dei nostri padri», «origine e sorgente di tutti 1 mortali 
gravati da fatiche », quali erano stati a partire da Onomacrito." 
Ma vengono pure chiamati in aiuto quando la casa é molestata 
da un fantasma ancestrale.” Essi hanno il potere di scacciare lo 
spirito astioso, perché essi stessi sono diventati spiriti ancestrali 
e fantasmi dello stesso genere. Anche nell'inno viene loro asse- 
gnato quel remoto angolo sotterraneo dove, secondo la tradi- 
zione generalmente accettata, furono scagliati e relegati da 
Zeus. 

Quando i Titani apparvero per uccidere Dioniso fanciullo, 
giunsero come fantasmi dall'oltretomba, e vennero rigettati 
dal fulmine di Zeus nella loro eterna dimora. A ció si conforma 


9. M. Berthelot, Collection des Anciens alchimistes grecs, III, Paris, 1888, p. 250. 


10. Dione Crisostomo, Orationes, XXX, 10; Ovidio, Metamorphoses, 1, 156- 
162; Krueger, Quaestiones Orphicae, cit., p. 46. 


11. Cfr., sopra, p. 191; Ziegler, Orphische Dichtung, cit., p. 1332. 


12. Orphei Hymni, XXXVII, 2 e 4: fiuetéowv noóyovov matéowv ... / ... / 
dexai xai inyal návtwv UvntOv xoXvuóxOov. I successivi due versi, in cui 
tutti gli esseri viventi sono considerati come progenie dei Titani, racchiudono 
in sé la dottrina della trasmigrazione delle anime. Questa dottrina in Grecia 
risale probabilmente al mito di Orfeo e alle esperienze orgiastiche del culto 
dionisiaco, come ci sono note attraverso i Cretesi di Euripide; cfr. il mio 
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la spiegazione di Onomacrito: il calore del fulmine fece uscire 
dai corpi percossi un vapore simile a fumo. Essi scomparvero 
nel Tartaro, il vapore si trasformó in fuliggine e la fuliggine 
nella materia di cui é fatta l'umanità. Cosi risultarono uniti due 
dati: l’antico mito dei Titani e un altro dato cultuale, una 
sostanza che restó quale residuo di un fuoco. A questa sostanza 
si ricollegó Onomacrito: oltre a quanto restava dei Titani sulla 
terra, in essa doveva essere contenuto anche Dioniso. Nella 
fuliggine si nascondeva della sostanza dionisiaca, che si trasmet- 
te negli uomini di generazione in generazione. In tal modo al 
dio venne conferita una sostanzialità materiale che non figura 
altrove nella religione greca, se non, al massimo, nelle interpre- 
tazioni « fisiologiche » degli dèi; e comunque, per quanto ri- 
guarda la religione dionisiaca, solo in questo caso. 

Dal mito di Dioniso come fu concretizzato nel culto, si traggo- 
no qui le conseguenze più concrete. Il mito della ricomparsa dei 
Titani, unito a un mito più antico dell’assassinio del fanciullo 
divino, e il mito dell’incendio, in cui il piccolo Dioniso non perì, 
divennero nella sintesi di Onomacrito i due atti di un dramma. 
Essi formavano il contenuto di due cerimonie mistiche che 
Onomacrito trovò già costituite e che rielaboró e reinterpretö 
con l'introduzione dei Titani. Al primo atto, quello dell'intro- 
nizzazione, sarà dedicato il prossimo capitolo. Il secondo atto 
era fondato sulla mistica cerimonia sacrificale delle donne dio- 
nisiache. In effetti, era un pasto a rappresentare il culmine 
tragico dell'intero dramma, la sua autentica catastrofe, che 
segnava la svolta benefica per l'umanità. 

I Titani avevano preso di sorpresa il fanciullo divino Dioniso; 
cosi raccontó, a partire da Onomacrito, la storia orfica del 
mondo," che sfociava nell'éra dionisiaca — l'età degli Orfici stessi 
— divenuta visibile dopo il regno di Zeus: essa copre i mille anni 
da Onomacrito a Nonno, il cui epos costituisce l'ultima grande 
testimonianza della religione orfica di Dioniso. Il fanciullo ven- 
ne ucciso e preparato per il banchetto. Nella versione divenuta 
generalmente nota, essi uccisero il fanciullo riducendolo a 
brandelli. Questo era lo sparagmós: quell'azione estatica, che 
conosciamo da Creta.” Ma Nonno menziona anche il coltellö 
dei Titani: la Tartäria máchaira, il « coltello infernale », lo stru- 
mento della colpa titanica. Esso era necessario per lo svolgersi 
della cerimonia ma si trattava di un altro rito, ben più complica- 
to dello sparagmós. Quando l'essere che era stato ucciso doveva 
venir suddiviso in sette parti e per di piü occorreva conservare 


14. Nella sua stesura più recente, Le storie sacre in ventiquattro canti (*legoi 
Aöyoı èv dapordiarg xò’): Orphicorum Fragmenta, 60-235 Kern. 
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un organo separato dal resto, é chiaro che gli esecutori doveva- 
no utilizzare ampiamente il coltello. La preparazione del pasto 
è descritta nel modo seguente: 

La vittima dei Titani fu tagliata in sette parti e gettata in un 
paiolo, che stava su un tripode. In esso si fecero bollire le sette 
parti. Poi i pezzi di carne furono prelevati dal paiolo e infilzati 
sugli spiedi, indi posti sopra il fuoco. Tuttavia non si giunse a 
consumare il pasto. Solleticato dal profumo apparve Zeus, e 
con il suo fulmine impedì ai Titani di portare a termine il pasto 
cannibalesco. Il pasto era cannibalesco perché esseri divini si 
preparavano a divorare un essere divino. Quando gli uomini lo 
imitarono nelle loro azioni sacre, quell’atto non era cannibale- 
sco: un animale sacrificale sostituiva infatti il fanciullo divino. 
Per tale motivo Nonno chiama il piccolo Dioniso keröen bréphos, 
il «lattante cornuto ». ; 

Dioniso stesso venne chiamato Eriphos, « capretto »:" questo 
era il suo aspetto ferino più noto nella mitologia." Un mito di 
stile tardo contiene pure il motivo della cottura." Dopo la 
nascita dalla coscia, Dioniso lattante venne affidato da Zeus a 
Ermes. Questi portò il fanciullo a Ino, che pure per altra via è 
conosciuta come nutrice di Dioniso.” Ino e suo marito Ataman- 
te dovevano allevare Dioniso come una fanciulla. Era, gelosa, li 
fece impazzire entrambi. Essi avevano due figli maschi: Ata- 
mante nella sua follia inseguì il maggiore dei suoi figli, Learco, 
come se stesse cacciando un cervo, e lo abbatté. Ino gettò il figlio 
minore Melicerte in un paiolo pieno di acqua bollente, e quindi 
si buttò in mare insieme al piccolo. Zeus salvò il proprio figlio 
dalla collera di Era trasformandolo in un capretto, e quindi lo 
mandò con Ermes dalle Ninfe di Nisa. 

Il racconto è pieno di motivi dionisiaci: l'abbigliamento del 
piccolo dio che allude alla sua femminilizzazione, la follia, la 
caccia a un supposto cervo, la cottura di un fanciullo divino nel 
paiolo, la trasformazione in un capretto. Non ci può essere 
alcun dubbio che il presupposto cultuale del mitologema fosse 
costituito dallo stesso sacrificio dionisiaco, in cui un capretto 
veniva macellato e cotto in un paiolo. I Titani non erano ancora 
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comparsi: il mitologema attesta che il rito poteva essere com- 
piuto anche senza di loro, per mezzo di una donna o di piü 
donne. Cosi accadeva di fatto nel culto dionisiaco. Ino era un 
archetipo di donna dionisiaca, nutrice del dio e Menade divina. 
Ino rappresentava le nutrici, che divenivano le assassine del 
bambino loro affidato, da loro venerato e — come si puó dichia- 
rare basandosi sul culto delfico — da loro risvegliato. 

Nella preparazione del pasto dei Titani non erano importan- 
ti solo lo smembramento e la bollitura, ma anche il fatto che i 
pezzi venivano arrostiti dopo essere stati bolliti; e importante 
era pure l'ordine in cui si succedevano le due operazioni. Pro- 
prio in relazione a quest'ordine é esplicitamente testimoniato 
che l'intera procedura costituiva un rito misterico. Nei Problé- 
mata anékdota di Aristotele, cosi chiamati perché rimasero a 
lungo inediti, si trova questo quesito:” « Perché è proibito arro- 
stire ciò che è già stato bollito, ma è usanza bollire quel che è 
stato arrostito? Forse a causa di ciò che viene detto nei miste- 
ri? ». Nei misteri — per la prima volta probabilmente nelle 
Teletai di Onomacrito — si raccontava che il piccolo Dioniso, così 
come il capretto sacrificato, era stato dapprima lessato e poi 
arrostito. Questa sequenza ebbe però un esito catastrofico: con 
il suo fulmine Zeus bruciò l'arrosto e coloro che lo stavano 
arrostendo. Il sacrificio mistico, su cui si basava la narrazione, 
terminó con la combustione del pasto, con carne carbonizzata e 
fumante, dalla quale si sprigionò fuliggine, la materia tanto 
importante per Onomacrito. 

Abbiamo ora una visione d'insieme dell'ordine in cui si susse- 
guono le fasi della cerimonia, dallo smembramento dell'anima- 
le sacrificale fino alla combustione dei resti — non di tutti però, 
perché un pezzo veniva conservato; tuttavia non tutti i proble- 
mi hanno trovato una soluzione. Che cosa era ció che andava 
tenuto nascosto, o che era addirittura ineffabile: apörrheton o 
árrheton?* Il riferimento a Dioniso è chiaro, sia pure solo in 
senso generico, in quanto siamo al corrente di orridi sacrifici 
che gli erano dovuti in periodi determinati e che richiamavano 
alla mente il suo aspetto tenebroso. Lo sparagmós di giovani 
animali, a cui le Menadi si lasciavano trascinare, era uno di tali 
riti: l'atto di uccidere senza coltello. Esso era compiuto in modo 
abbastanza palese, e veniva pure rappresentato. E da suppor- 
re che anche a Delfi avesse luogo solo nell'àmbito della cerimo- 
nia mistica, quasi un preludio all'árrheton per il quale doveva es- 
sere usato il coltello. 


2]. 111,43, Bussemaker; si veda anche S. Reinach, Cultes, mythes et religions, V, 
Paris, 1923, pp. 61 sgg. 
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Il fatto che si proceda a una divisione in pezzi invece di 
dilaniare e di inghiottire, appartiene a un livello del mito che 
addirittura impone di istituire un parallelo con il mito di Osiri- 
de. Iside cercó e ricompose le membra del suo sposo. L'atto di 
risvegliare andó a buon fine in quanto che, non mancando il 
membro virile, la coppia divina poté unirsi nell'atto di amore.” 
Il mito greco, almeno quello che ha assunto forma letteraria, si 
discosta da questa versione. Si diceva infatti che la madre degli 
dei, Rea, avesse riaccostato i pezzi di Dioniso, e ridato vita al 
dio.” Il ruolo di Rea corrispondeva a quella genealogia secondo 
cui Dioniso non era il figlio di Semele, bensi di Persefone, a sua 
volta figlia di Rea e non di Demetra. Secondo Diodoro questa 
genealogia deriverebbe dai Cretesi.” Il motivo della ricerca 
delle membra da ricomporre non venne lasciato cadere neppu- 
re nell'àmbito allargato del mito dionisiaco. Esso trovó la sua 
collocazione nella storia di Autonoe, una sorella di Semele, e di 
suo figlio, il cacciatore Atteone, a sua volta un doppio di Learco, 
il figlio di Ino, un'altra sorella della stessa famiglia. Autonoe 
aveva dovuto andare in cerca dei pezzi da ricomporre di Atteo- 
ne, sbranato dai suoi stessi cani che gli avevano dato la caccia 
come a un cervo.” 

Se il sezionamento nella cerimonia mistica del sacrificio era 
basato su un sezionamento nel mito che era il presupposto della 
ricomposizione e del risveglio, la carne sacrificale non era certo 
destinata a servire da cibo. Diodoro dà notizia del destino del 
Dioniso fatto a pezzi, che egli, senza nominare Rea, chiama 
figlio di Demetra, ció che era compatibile sia con la mitologia 


23. Secondo un antico testo egizio in E. Otto, Osiris und Amun, München, 
1966, p. 27: « Viene da te [Osiride] tua sorella Iside, giubilante d'amore per 
te. Tu l'hai posta sul tuo fallo. Il tuo seme si sprigiona dentro di lei ... fuoriesce 
da te come Oro ». Otto aggiunge: « In raffigurazioni piü tarde il procedimen- 
to segreto é raffigurato in questo modo: lei si abbassa sul corpo dello sposo 
morto sotto forma di una femmina di sparviero e concepisce da lui il figlio ». 
Cfr. ibid., p. 56, figg. 5 e 16-19. Ulteriore documentazione (figure e testi) in T. 
Hopfner, Plutarch über Isis und Osiris, I, Prag, 1940, pp. 82 sgg. Secondo 
Plutarco, De Iside et Osiride, XVIII, 358 B, Iside non trovò il fallo perché era 
stato divorato da certi pesci, di conseguenza lo sostituì con una replica e in tal 
modo santificò il fallo: &vt’ éxeívov piunua rornoapévnv xadveoooat TOV 
qaAÀXÓv, dn xoi viv Eopräteıv todo Alyurriovc. L'aggiunta «che anche 
oggigiorno gli Egizi festeggiano » assicura che la leggenda spiega l’uso di un 
fallo artificiale in determinati riti. Secondo Plutarco ciò accade in riti egizi, 
perché di questi gli era concesso di parlare apertamente, non dei riti segreti 
greci. 
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orfica sia con quella dei Cretesi. Per spiegare cosa s'intenda 
dicendo che Demetra avrebbe riunito le membra di suo figlio 
Dioniso dopo averle cercate qua e là," egli propone la spiegazio- 
ne dei « fisiologi »: dopo che si è vendemmiato e la vite è stata 
abbondantemente potata, € la terra che la restituisce alla sua 
integrità in modo che al tempo della maturazione possa portare 
frutti. E Diodoro aggiunge: « Ció concorda con quanto viene 
detto nei poemi orfici e con quanto viene rappresentato nei 
misteri »." Questa seconda esplicita menzione dei misteri, che 
possono essere soltanto quelli di Dioniso, si riferisce alle mede- 
sime azioni, a partire dalla morte e dalla divisione in pezzi fino 
alla loro combustione. 

Nel grande poema didattico orfico si insegnava” che il vino 
fu l'ultimo dono di Dioniso, e l'autore dell'opera chiamava il dio 
stesso Oinos, « vino ». La trasposizione di un'azione sacra dalle 
vigne ai libri e ai Misteri degli Orfici avvenne attraverso la 
reinterpretazione e la ripresa della cerimonia sacrificale segre- 
ta, che costituiva la conclusione della trieteris. Una forma sem- 
plificata del grande rito sopravvisse nei vigneti. L'uso di sacri- 
ficare un capretto alla vite si mantenne durante tutta l'antichità 
greca e romana. Il sacrificio veniva spiegato con una sorta di zus 
talionis, perché le capre, quando venivano lasciate libere in un 
vigneto, si rendevano colpevoli nei confronti delle viti. « Cosi 
avveniva » dice Marco Terenzio Varrone « che dei caproni fos- 
sero offerti in sacrificio a Dioniso, lo scopritore della vite, come 
se espiassero in base al principio dell'occhio per occhio ». La 
spiegazione presume l'idea della sostituzione: per la vigna il 
caprone. In un epigramma di Leonida di Taranto una voce 
risuona dalla terra, dove giace lo smembrato Dioniso, e minac- 
cia il caprone: « Divorami soltanto i tralci ricchi di frutti: le 
radici produrranno ancora abbastanza vino per irrorarti, quan- 
do verrai sacrificato! ».” 


Un’ulteriore sostituzione si esprimeva nel fatto che la carne 
dell'animale sacrificale veniva bollita. Ció accadeva normal- 
mente anche nei sacrifici alle Ore, le dee della maturazione, che 
per prime accolsero Dioniso ad Atene." Filocoro, un esecutore 
e un teorico di pratiche cultuali, attivo ad Atene nel III secolo 


27. Diodoro Siculo, III, 62, 7-8. 
28. Loc. cil.: TÁ mageroaybueva xatà TAG veAevác. 
29. Orphicorum Fragmenta, 216 Kern. 


30. Varrone, De re rustica, 1, 2, 19; Leonida, in Anthologia Palatina, IX, 99; 
cfr. Eveno, Anthologia Palatina, 1X, 75. 


31. Cfr., sopra, p. 161. 
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a.C., scrisse in proposito, nella sua opera Intorno ai sacrifici: 
« Quando gli Ateniesi sacrificano alle Ore, non arrostiscono la 
carne, ma la fanno bollire. A queste dee essi chiedono di allon- 
tanare l'arsura persistente e la siccità, e le supplicano di far 
maturare tutto quanto cresce nel loro paese con un tepore 
propizio e piogge tempestive. Arrostire si rivela meno utile; la 
bollitura non solo fa si che la carne non sia piü cruda, ma 
ammorbidisce le parti dure e rende il resto commestibile ». Per 
« rendere commestibile » Filocoro impiega la parola pepainein, 
che significa anche « rendere maturo ». 


Il senso della cerimonia é manifesto fino al punto in cui essa 
non mostra ancora alcun motivo per rimanere segreta. Un 
capretto doveva morire, perché la vite potesse nuovamente 
ricrescere dalla terra. La carne dell'animale sacrificale veniva 
lessata; analogamente anche i grappoli della vite dovevano 
diventare maturi e commestibili. Quindi la carne veniva messa 
sul fuoco e bruciata. In greco per holokautoün, « bruciare com- 
pletamente », si poteva anche dire holokarpoün, « far pienamen- 
te fruttificare ».? La mescolanza di carne bruciata e di terra è 
testimoniata in modo suggestivo da un'iscrizione proveniente 
da Perinto, una città sull'Ellesponto. Si tratta di un oracolo della 
Sibilla, e riassume in modo alquanto misterioso il procedimento 
con cui veniva sacrificato un caprone. Probabilmente la comu- 
nità dionisiaca di Perinto venne fondata proprio in virtü dell'o- 
racolo, e questo prescriveva il sacrificio come cerimonia inaugu- 
rale: 


&xàv 6° 6 Báxyoc evácas nAnynosvat 
1óve alua xai xüo xai xóvuc MLYÑOETaL” 


« Dopo che Bacco, avendo gridato "Euoi", é colpito, sangue, 
fuoco e polvere — che sta per: sangue, fuliggine e polvere — si 
mischieranno ». La descrizione del sacrificio, piuttosto reticente 
qui e ancora di piü in tutte le altre fonti, attesta che esso aveva il 
carattere di un'azione molto ambivalente, di cui non si parlava 
volentieri. Da ció deriva un motivo per mantenere il segreto. 
L'oracolo soltanto poteva permettersi di rivelare riguardo a ció 
più di quanto abbiano fatto altri autori, almeno fino a un tardo 


32. Ateneo, XIV, 656 a; citato da Reinach, Cultes, mythes et religions, cit., pp. 61 
sgg., in rapporto con il passo citato da Aristotele. 

33. U. von Wilamowitz-Moellendorff, Der Glaube der Hellenen, I, Berlin, 
1931, p. 288. 

34. Secondo Dieterich, che reintegró nAnynoetau nel testo malamente copia- 
to: A. Dieterich, De hymnis orphicis, in Kleine Schriften, Leipzig-Berlin, 1911, 
PP- 72 sgg. 
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retore pagano, attivo in un periodo in cui tutti i segreti divenne- 
ro meno rigorosi: Imerio. 

Era evidente che 1 versi dell'oracolo prendevano di mira 
l'uccisione di Dioniso, che anche a Perinto doveva ripetersi 
nella forma di un sacrificio. Bacco, che poco prima gridava 
ancora « Euoi! », era il giovane dio rappresentato dal caprone. 
Imerio” menziona il colpo: « Dioniso giaceva proprio là, abbat- 
tuto, e ancora gemeva sotto il colpo! ». Il retore prosegue poi 
nella sua descrizione del sacrificio, soffermandosi sul cordoglio 
della vite, del vino e dell'uva: « La vite si era afflosciata, il vino 
era intorbidato e l'uva come piena di lacrime! ». Questo tono 
simpatetico appare retorico e sentimentale, ma nella sostanza 
non si tratta di un'invenzione puramente sentimentale cosi 
come non lo era il lamento nella descrizione omerica della 
vendemmia.” Il rapporto simpatetico tra vittima e vite, l'ucci- 
sione del dio nel sacrificio dionisiaco era essenziale. Egli appa- 
riva in forma di vite non meno che in forma di animale sacri- 
ficale. 

La continuità e l'indistruttibilità della zö non venivano inse- 
gnate, ma presentate con la massima naturalezza: in un piccolo 
frammento concreto dell'altrettanto concreta vita universale. 
Dioniso stava per i Greci oltre il caprone e la vite. Questi 
appartenevano al suo mito, attraverso cui veniva espresso l'ele- 
mento comune a entrambi — ma non soltanto a loro due. L'ele- 
mento comune al caprone e alla vite era la vita che trabocca. 
L'ovvia constatazione che essa passava dall'uno all'altra e cosi si 
propagava, era un'allusione al dio che non restava confinato in 
alcun essere singolo. Ulteriori riferimenti della grande cerimo- 
nia al grande mito sorpassavano i limiti di una religione dei 
vignaioli, che originariamente non era una religione soltanto 
greca, anche se soltanto in Grecia essa acquistó il suo carattere 
spirituale, la sua evidente «dialettica ». I due elementi della 
cerimonia che venivano tenuti piü segreti rappresentano riferi- 
menti di tal genere a quel nucleo del mito, che per i Greci restó 
inesprimibile. 

Nessuna fonte greca dice quale fosse il liquido in cui doveva 
essere bollito il capretto tagliato a pezzi. In tombe del IV-II 
secolo a Creta, a Lipari e presso Sibari nell'Italia meridionale, si 
sono trovate foglie d'oro che dovevano accompagnare nell'aldi- 
là gli iniziati ai misteri orfici. Due foglie provenienti da Sibari, il 
luogo testé citato in Magna Grecia, e cioé precisamente dalla 
città greca di Turi, recano le seguenti parole: 


35. Imerio, Orationes, XLV, 4; Orphicorum Fragmenta, 214 Kern. 
36. Cfr., sopra, pp. 79 sg. 
37. Orphicorum Fragmenta, 32 Kern. 
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EoLpog £c Ya” ENETOV — 


« Un capretto, io caddi nel latte ». Così la prima foglia. E la 
seconda: 


yatoe xa0o0v TO náðnua TO è otvo noot EmETOvdELS 
deòg £yévov ¿E åvõownov: topos és yóXa Éxtetes — 


« Benvenuto tu che hai sofferto un patimento quale mai 
prima avevi sofferto: da uomo sei diventato dio, capretto sei 
caduto nel latte! ». Cosi parla di se stesso un iniziato, e si attende 
una buona accoglienza pressole divinità dell'oltretomba. Un'al- 
tra volta ci si aspetta che siano queste divinità a parlargli cosi. 
Egli si paragona a un capretto caduto nel latte (il fatto che il 
capretto fosse tagliato a pezzi non viene affermato esplicita- 
mente), e con ció dimostra il suo rango divino. Nelle parole « tu 
che hai sofferto un patimento quale mai prima avevi sofferto » 
si allude alla divisione in pezzi, il cui risultato € chiaramente 
enunciato: « da uomo sei diventato dio » — l'apoteosi. Il riferi- 
mento a un'iniziazione tramite la cerimonia mistica del sacri- 
ficio é inequivocabile. Con ció apprendiamo che il capretto sacri- 
ficato era bollito nel latte, per poi dimostrare nondimeno la sua 
divina indistruttibilità. L'identificazione di un uomo con l'ani- 
male e con il dio era un'aggiunta all'originaria azione sacra, che 
presso gli Orfici non fu semplicemente reinterpretata, bensi 
tramutata in una apoteosi privata. Ció poteva avvenire con 
parole pronunciate dall'iniziato, simili a quelle che un autore 
cristiano mette in bocca al dio del sole: In olla decoquunt ... septem 
veribus corporis mei membra lacerata subfigunt — « mi fanno bollire 
in un paiolo ... infilzano le membra strappate del mio corpo su 
sette spiedi ... ».* 

Della cottura nellatte in occasione della cerimonia mistica del 
sacrificio nessun autore greco o romano ha parlato piü chiara- 
mente dei brevi testi orfici iscritti sulle foglie d'oro. Secondo 
l'arte culinaria profana dei Romani, capretti e agnelli andavano 
bolliti nel latte," oppure cosparsi di latte dopo essere stati 
arrostiti.” La sequenza proibita non appare effettivamente mai. 
Un'opera d'arte neoattica merita ancora attenzione in questo 
contesto. Due rilievi sui lati corti di una base marmorea al 
Vaticano," il cui modello risaliva probabilmente al II secolo 


38. Firmico Materno, De errore profanarum religionum, VIII, 2: aut in olla 
decoquunt, aut septem veribus, etc. Firmico, che probabilmente non conosceva il 
rito, prese solo le parole da una fonte greca e le uni erroneamente con aut. 
39. Apicio, De re coquinaria, VIII, 6,7 e 11. 

40. Ibid., VIII, 6, 6. 


41. Cfr. B. Nogara, Una base istoriata di marmo nuovamente esposta nel Museo 
Vaticano, in « Ausonia », II, 1907, pp. 261-78. 
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a.C.," possono essere interpretati come operazioni preparato- 
rie di una piü segreta cerimonia sacrificale dionisiaca. Nell'arte 
antica vige la regola di rappresentare le azioni preparatorie di 
pratiche misteriche, non le pratiche stesse. Uno dei lati lunghi 
presenta un'immagine sovente ripetuta: la visita di Dioniso 
vecchio, appesantito dal vino, a un artista dionisiaco e alla sua 
donna (fig. 64 a),‘ l'altro lato lungo presenta una scena ricca di 
allusioni. Due Eroti bruciano piangendo una farfalla: la loro 
vittima e la loro amata « Psyche » (fig. 64 b) (Psyche significa in 
greco « farfalla », « anima », e anche «la mitica compagna degli 
Eroti »).* Essi fanno la stessa cosa che facevano le donne dioni- 
siache con la loro vittima, il capretto, che in certo qual modo 
resta comunque indistruttibile. Un Centauro con un giovane 
Satiro che suona la lira, e una donna Centauro con una Menade 
sulla groppa ampliano la scena verso un aldilà dionisiaco, nel 
quale i Centauri trasportano i beati." Su entrambi i lati corti 
della medesima base sono visibili le scene menzionate, che 
assumono la loro giusta prospettiva solo se si comprende che 
rappresentano i preparativi del sacrificio dionisiaco. Su un lato 
un piccolo capriolo viene sottratto alla madre, che lo sta allat- 
tando (fig. 64 c). E una donna seminuda a portarlo via, proba- 
bilmente una Menade che vuole compiere lo sparagmós con il 
cucciolo. Li vicino sta il pastore che ha allevato la famiglia di 
caprioli, sicuramente per uno scopo che non puó essere altro 
che cultuale. Sull'altro lato un uomo anziano munge una capra, 
che viene tenuta ferma per la testa da una donna (fig. 64 d). 
Essa attende il latte per un fineche in questa serie di rappresen- 
tazioni si puó certamente ritenere cultuale. 

La cottura di un capretto nel latte della propria madre non 
€ documentata in terra greca, ma lo € nel vicino territorio 
semitico in una maniera che pur essendo indiretta non per 
questo é meno spiccata. Nell'Antico Testamento si trova ripe- 
tutamente questa proibizione: « non cuocere un capretto nel 


42. Cfr. W. Fuchs, Die Vorbilder der neuattischen Reliefs, in Jd1, Supplemento 
XX, 1959, p. 157. 


43. Cfr. Ch. Picard, Observations sur la date et l'origine des reliefs dits de la « Visite 
chez Ikarios », in AJA, XXXVIII, 1934, pp. 137 sgg.; C. Watzinger, Theoxenia 
des Dionysos, in JdI, LXI-LXII, 1946-1947, pp. 76-87; H. Rohden-H. Winne- 
feld, Architektonische römische Tonreliefs der Kaiserzeit, in Die antiken Terrakotten, 
IV, 1, Berlin-Stuttgart, 1911, tav. XXX (si veda, sotto, p. 252, nota 48). La 
festa era uguale a quella rappresentata sui sarcofagi (si veda, sotto, pp. 340 
sgg.). 

44. Cfr. Helbig, Führer‘, 1, pp. 138 sgg. (di W. Fuchs) e ilmio saggio Die Göttin 
mit der Schale, ın Niobe, 1949, pp. 220 sgg. 

45. Cfr. K. Meuli, Appendice a J.J. Bachofen, Die Unsterblichkeitslehre der 
orphischen Theologie, in Gesammelte Werke, VII, Basel, 1958, pp. 500 sg. 


La cerimonia mistica del sacrificio 239 


latte di sua madre ».^ Agli Israeliti era proibito fare qualcosa 
che evidentemente aveva grande importanza per i vicini Cana- 
nei pagani. Un rito dei vignaioli, il cui lavoro relativo alla vite è 
descritto in versi che vanno ripetuti sette volte," sembra corri- 
spondere a quella cerimonia. Si tratta di un testo di Ra's Sham- 
ra, la contrada del mito cilicio-ittita del drago, che trasmigró a 
Delfi e passò da un Koórykion ántron all'altro. La lingua è quella 
semitico-occidentale parlata ad Ugarit dai Fenici, e in Palestina 
dai Cananei. Nella traduzione letterale di Theodor H. Gaster, i 
versi che descrivono il rito suonano cosi: 


Over fire seven times ... young men 
cook a kid in milk, a ... in curd 
and over a basin seven times ...* 


Nella cerimonia greca si trattava di sette pezzi, che venivano 
arrostiti sugli spiedi dopo essere stati bolliti. Se venivano bolliti 
nellatte della madre, quest'azione non era priva di un contenu- 
to mitico. Essa evocava l'immagine della beatitudine infantile 
accanto alla madre. Il capretto divenuto dio si riuniva nuova- 
mente alla madre, come faceva Dioniso con la propria madre 
divina. Nel mito egli scendeva da lei nel mondo sotterraneo.‘ 
Nella versione che contiene la storia del viaggio sotterraneo del 
dio, la madre si chiama Semele; per gli Orfici essa era Persefo- 
ne, la figlia di Rea. Agli Argonauti una gigantesca pianta di vite 
parve il legno piü adatto ad una statua di Rea, che — come 
sappiamo —" aveva ricomposto Dioniso fanciullo dopo che era 
stato smembrato: con quel legno venne scolpita la sua immagi- 


46. Es, 23, 19; 34, 26; Qt, 14, 21, nella traduzione di M. Buber. La spiegazione 
che questo divieto fosse diretto contro un uso dei Cananei paganisi trova già 
nel filosofo e commentatore ebreo Maimonide, Führer der Verwirrten, III, 48, 
citato da T.H. Gaster, Thespis, nuova ediz. riveduta, Anchor Books, 1961, p. 
423. Gli storici delle religioni sono giunti a questa esatta concezione solo molto 
lentamente, cfr. W.M. Ramsay, Phrygians, in J. Hastings, Encyclopaedia of 
Religion and Ethics; S. Reinach, Une formule orphique, in Cultes, mythes et religions, 
II, Paris, 1906, p. 133; M. Radin, The Kid and Its Mother's Milk, in « American 
Journal of Semitic Languages and Literatures », XL, 1923-1924, pp. 209-18; 
S.H. Hooke, « Traces of the Myth and Ritual Pattern in Canaan », in Myth and 
Ritual, Oxford, 1933, pp. 71 sgg. 


47. Gaster, Thespis, cit., pp. 420 sg. Il titolo esatto del canto dovrebbe essere 
Song of Vintage e non Song of Vintage and Harvest. I titoli sono stati dati da 
Gaster. 


48. «Sopra il fuoco sette volte ... giovani uomini / cuociono un capretto nel 
latte ... nellatte rappreso / e sopra un paiolo sette volte ». Traduzione letterale 
secondo T.H. Gaster, Thespis, New York, 1950, p. 243. 


49. Cfr., sopra, p. 176. 
50. Cfr., sopra, p. 233. 
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ne cultuale." Questo accadde in Asia Minore, sulla montagna 
della Grande Dea, il Dindimo. Nel linguaggio poetico greco, la 
vite o il grappolo sono concepiti come la madre del vino.” Ma 
anche in Oriente incontriamo di nuovo una « madre del grap- 
polo » divina. 

Si puó parlare di una religione dionisiaca dei Semiti occiden- 
tali che non giunse fra essi provenendo dal mondo greco-roma- 
no, anche se da questo prese alcune forme tarde di rappresen- 
tazione. Franz Cumont ha identificato tali monumenti nel corso 
del suo viaggio nella Siria settentrionale. Egli rimase pure colpi- 
to dalle vigne sul monte consacrato a Iuppiter Dolichenus, il 
Dulukbaba.” Cumont indicó il grande dio ittita con i grappoli” 
quale possibile predecessore del dio celeste di Doliche, dal 
momento che anche questi era dio del vino, e richiamò l'atten- 
zione pure su Dusares, il « Bacco arabo »,” che già Erodoto 
conosce come Dioniso.” I Sumeri conoscevano una dea che 
chiamavano « vite celeste »." Ancora nel 1203-1204 d.C. una 
fonte araba attesta un culto talmente diffuso delle vigne, delle 
viti e dei grappoli e della loro realtà che ne poté derivare una 
magia curativa — originariamente un fiaculum, un atto propizia- 
torio dopo la vendemmia." Contro il mal di gola venivano 
pronunciate queste parole: «Una donna-ginn » - Umm’ Un- 
kud, madre del grappolo — « ha perduto suo figlio, e tutti coloro 
che non si sono curati di deplorare la sua morte soffriranno di 
questa piaga. La morte si può evitare se ci si riunisce, ci si 
percuote il volto e ad alta voce si leva questo lamento: “Oh 
madre del APRO, perdonaci! Il grappolo è morto! Noi non 
lo sapevamo!” ». Il presupposto di questa discolpa è che anche 
nel Vicino One come in Omero, al grappolo spettasse in 


51. Apollonio Rodio, Argonautica, 1, 1117-1119. 

52. Eschilo, Persae, 614; Euripide, Alcestis, 757. 

53. F. Cumont, Études syriennes, Paris, 1917, p. 185. 

54. Rilievo in pietra di Ivriz, nella regione che viene presa in considerazione 
per il « mito del sacco di cuoio ». Nuova riproduzione in E. Akurgal, Die Kunst 
der Hethiter, München, 1961, tav. XXIV. Il dio tiene nella mano destra uva, 
nella sinistra anche spighe. Per questo viene chiamato « peasant-god » (J. 
Garstang, The Hittite Empire, London, 1929, p. 165), o « dio della vegetazio- 
ne » (E. Akurgal, Spáthethitische Bildkunst, Ankara, 1949, p. 106). Ma un cop 
VINE compare nei geroglifici ittiti quale « dominatore » (taparas) (informazio- 
ne fornita dal professor L.R. Palmer): si tratta probabilmente della stessa 
divinità. 

55. Cumont, Études syriennes, cit., p. 260. 

56. Erodoto, III, 8, 1. 

57. A. Moortgat, Tammuz, Berlin, 1949, p. 30. 

58. Cfr. W.R. Smith, Lectures on the Religion of the Semites, London, 1894, p. 
417, che si rifà allo storico arabo Ibn al-Athir. 
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occasione della vendemmia un lamento funebre.” Il testimone 
di una imponente religione dionisiaca non greca tra il lago di 
Genezareth e la costa fenicia è il fondatore del Cristianesimo, 
che percorse questa regione in lungo e in largo sino a Tiro." 
Egli attingeva volentieri i suoi paragoni dalla vita dei vignaioli, 
come già avevano fatto prima di lui poeti e profeti dell’ Antico 
Testamento.” Egli diceva di se stesso: « Io sono la vera vite ».” 
Quando Geremia parlava della vite di Israele, originariamente 
nobile ma poi imbastardita, il parallelo più prossimo alla parola 
di Gesù e forse al suo modello,” egli restava nella sfera della 
metafora, mentre la parola di Gesù va oltre, nella direzione di 
un'identità mistica. La parabola del Vangelo di Giovanni, in cui 
essa si trova e dove il vignaiolo sta per il Padre e i grappoli per 
gli apostoli, sostituisce il detto dell’ultima cena relativo al vino: 
« Questo è il mio sangue! » — e al tempo stesso ne dà ragione. 
Quando scriveva questo evangelista, l’ultima cena era già diven- 
tata la grande azione misterica del Cristianesimo. La storia della 
sua istituzione e della sua prima celebrazione sembrò all'evan- 
gelista troppo sacra per essere narrata in uno scritto pubblico. 
Egli riferì al posto di essa che Gesù si era paragonato alla vite. La 
conseguenza di questo paragone fu che Gesü parló del vino 
come se fosse il suo sangue; e per estensione parló del pane 
come se fosse il suo corpo. L'accento posto sull'affermazione di 
essere la vera vite ha al tempo stesso un valore di distanziamento 
— in questo contesto dalla vigna, dai suoi prodotti e dalle sue 
vicende — a cui egli finiva comunque con l'identificarsi troppo 
da vicino. Era necessario mantenere le distanze dalla vite « fal- 
sa»: da quella che traeva la gente in errore, in quanto nascon- 
deva in sé un dio falso e una falsa religione. 

La coltura mediterranea della vite fu lo sfondo concreto 
comune su cui si stagliarono realtà diversissime come la fonda- 
zione del Cristianesimo e tutto ció che si puó indicare con il 
termine onnicomprensivo di « religione dionisiaca ». Una com- 
ponente essenziale della religione dionisiaca greca, il grande 
rito sacrificale delle donne e degli Orfici, ci é nota fino a questo 
momento soltanto in parte. C'é una particolarità del culto di cui 
non si é ancora trovata la chiave; ed é a questa che il Cristianesi- 
mo si oppone nel modo piü radicale. Nel momento in cui 


59. Cfr., sopra, p. 79. 

60. Mc, 7, 24. 

61. Sal, 80, 9; Ger, 2, 21. 

62. Gv, 15, I: &y eim T] dprtedog N) AAndıvn. 

63. Cfr. la traduzione dei Settanta: éyw dè Èputevod GE ANTTEAOV xapgnzoqó- 


gov näcav dAndıvnv. Dio al popolo d'Israele: « Io stesso ti pianto come rosso 
nobile vitigno » (dalla traduzione di Buber). 
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l'animale sacrificato era fatto a pezzi qualcosa veniva messo da 
parte e conservato. Su questo pezzo veniva mantenuto il piü 
assoluto segreto. Questo, in un contesto greco, non riesce facile 
comprenderlo. La segretezza prova l'importanza dell'oggetto 
tenuto segreto, e insieme il fatto che esso veniva investito di un 
contenuto irrazionale particolarmente significativo per i parte- 
cipanti. Nella loro struttura le azioni magiche sono razionali. 
Diventano irrazionali per la falsa idea e l'erroneo atto di volontà 
mediante il quale colui che agisce cerca di raggiungere qualcosa 
di impossibile. Nel rito sacrificale dionisiaco il fattore irraziona- 
le non si esauriva nell'intenzione delle donne, che non seguiva- 
no una idea loro bensi un'abitudine tradizionale; esso si spinge- 
va molto più lontano. Nel sezionare la vittima i sacrificatori — i 
Titani, secondo la versione che Onomacrito diede della scena — 
mettevano da parte il cuore: 


uoùvnv yde XEAÖLNV vosonv Alnov —* 


cosi € detto nell'ultima, filosofica formulazione degli scritti orfi- 
ci." In realtà il cuore é un pezzo di carne coriaceo e ben poco 
commestibile: era facile immaginarsi che venisse lasciato da 
parte. Questo cuore, perö, costitui uno dei nuclei e insieme 
l'anello di congiunzione di quella mitologia letteraria dionisiaca 
che fu costruita con l'aiuto dell'Orfismo. Pallade Atena lo rac- 
colse e lo portó al padre Zeus,” che ne ricavó una bevanda e la 
diede da bere a Semele: cosi Dioniso nacque per la seconda 
volta." Nella versione evemeristica in cui Zeus compare come re 
cretese, sua figlia Atena nascose il cuore del fratello in un cesto, 
e questo cesto — una vera cista mystica — veniva portato in giro nel 
corredo di strumenti dionisiaci." 

Ma ció che veniva portato in giro — sia in una cista mystica, sia 
in un liknon, la mystica vannus —, non si poteva tenere del tutto 
nascosto. Non era un cuore, ma un fallo; ció risulta evidente 
dagli stessi scritti orfici. La cosa che la dea Hypta ricevette da 
Zeus, e portó in un liknon sulla testa, si chiamava, in un testo sul 
quale ritorneremo, il kradiaios Diónysos." Kradiaîos è un termine 
dal duplice significato: la parola chiave del segreto. Puó essere 
fatta derivare sia da kradía, « cuore », sia anche da kráde, « albe- 


* « Perché lasciarono da parte solo il cuore dotato di comprendonio ». 
64. Orphicorum Fragmenta, 210 Kern. 


65. L'esposizione più chiara in Proclo, Hymnus VII in Minervam, 13, citato da 
Kern in connessione con il fr. 210 degli Orphicorum Fragmenta. 


66. Igino, Fabulae, 167. 


67. Firmico Materno, De errore profanarum religionum, VI, citato in Kern, 
Orphicorum Fragmenta, in connessione con il fr. 214. 


68. Proclo, in Platonis Timaeum, 30 b; Orphicorum Fragmenta, 199 Kern. 
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ro di fico », e significare un oggetto ottenuto da un ramo di fico 
o fatto con legno di fico. Secondo un mito, Dioniso stesso 
apprestò un fallo in legno di fico per l'esecuzione di un rito 
mistico, che era collegato al suo ritorno dal mondo sotterra- 
neo.” Il legno morbido era adatto alla fabbricazione dell'ogget- 
to dionisiaco, che veniva celato sotto il termine « cuore ». Il 
pezzo tenuto in serbo, secondo le fonti ad opera di Pallade 
Atena, era l'organo maschile del caprone immolato, che non 
veniva né lessato né arrostito né bruciato, ma messo da parte e 
occultato. L'azione era simbolica, ed é molto probabile che al 
posto dell'organo essiccato — o ad esso congiunto — si utilizzasse 
un fallo in legno di fico, quando l'anno successivo veniva il 
momento di « risvegliare » il Liknites, il dio dormiente nel liknon, 
il cesto che serviva da vaglio. Nel rito sacrificale il membro 
dell'animale svolgeva il ruolo mistico, e quindi non poteva 
essere nominato. Ma non sarebbe carico di contenuto irraziona- 
le se non fosse considerato sotto il profilo di quella virilità che 
rappresentavano gli oggetti in legno portati in giro nelle fallo- 
forie. La relazione delle donne con questa fars pro toto della vita 
indistruttibile, con questa parte concreta del concreto tutto 
della z0é era indicibile, un árrhéton. Le donne si prendevano 
cura contemporaneamente della parte e del tutto, mentre in 
apparenza si rendevano colpevoli di divorare ed estinguere il 
sesso maschile della loro specie, dell'umanità. Esse uccidevano 
l'indistruttibile, il dio, ma solo in apparenza: in realtà esse lo 
tenevano in serbo e lo ridestavano periodicamente, ogni due 
anni. Erano questi i loro Grandi Misteri. 

La tradizione delfica secondo cui Apollo seppelli le membra 
del fratello fatto a pezzi" — o addirittura il suo cuore —” accanto 
o dentro al tripode, sorse certo sotto l'influenza dell'Orfismo, 
ma non nel suo àmbito. Secondo gli Orfici, le membra furono 
bruciate e disperse, mentre il cuore arrivó a Zeus. Originaria- 
mente ci fu solo un parallelismo tra 1 riti delle donne nel 
Korjkion ántron e le celebrazioni degli Hósio: nel tempio, senza il 
trasporto di parti del corpo nel santuario. Pure già gli antichi 
commentatori filosofi furono colpiti dal fatto che il numero 
sette, che nei sacrifici mistici appare cosi rilevante, é il numero 
sacro di Apollo." In ció occorre realmente riconoscere il segno 
di un legame con l'Oriente." Abbiamo incontrato il numero 


69. Cfr., sotto, p. 286. 

70. Scholium ad Lycophronis Alexandram, 208; cfr., sopra, p. 219 e nota 136. 
71. Servio, in Vergilii Aeneidem, VI, 347; cfr., sopra, pp. 186 sg. e la nota 129. 
72. Proclo, in Platonis Timaeum, 35 b; Orphicorum Fragmenta, 210 Kern. 


73. Cfr. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, cit., p. 246 (I, München, 
1941, p. 329). 
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sette anche nella cerimonia di Ugarit, e questa aveva luogo in 
una regione da cui provengono anche altri elementi che anda- 
rono ad arricchire Delfi. Il cammino percorso da singoli ele- 
menti dei riti delfici puó essere ricostruito attraverso la Creta 
minoica e il Vicino Oriente ittita e semitico; fra questi certo non 
ultimo per importanza è l'allestimento di un Korjkion ántron." 
Una struttura tanto complessa, dominata da una rigorosa logi- 
ca interna, come era il sacrificio segreto dionisiaco, é un fatto 
basilare nella storia della religione greca. Da esso derivarono 
sviluppi di grande portata: fra questi l'Orfismo, nella forma che 
ad esso diede Onomacrito. 


74. Cfr., sopra, pp. 63 sgg. 


M 
L'intronizzazione 


L'Orfismo puó apparire in sé come « una dimensione religio- 
so-filosofico-letteraria senza contorni precisi ».' E nella sede che 
gli é propria, nella religione dionisiaca, che puó essere delinea- 
to e caratterizzato. Esso era una tendenza maschile e speculativa 
all'interno di questa religione, il cui nucleo era costituito da 
culti femminili. Onomacrito personificó questa tendenza. Con- 
siderando le iniziazioni, che essa poneva al servizio dell'espia- 
zione e dell'apoteosi dei singoli, si puó definire come una sorta 
di pratica religiosa privata. La figura di Orfeo, che non era 
soltanto un solitario cantore errante, bensi anche l'iniziatore di 
uomini e giovinetti,' servi da prototipo mitico di questa tenden- 
za. Altrettanto caratteristica dell'Orfismo era la predilezione 
per elementi arcaici del mito e del culto e per la loro redazione 
scritta. Ne deriva la stesura di testi sacri o la concatenazione di 
miti, in definitiva la creazione di una mitologia dionisiaca. 

Gli Orfici non divulgarono i segreti cultuali delle donne. 
Fecero piuttosto ricorso a un metodo di occultamento che era 
abbastanza trasparente per coloro che sapevano; e costruirono 
la loro storia mitica del mondo in modo tale che ogni fatto 
rilevante, su cui la religione dionisiaca si basava, dovesse già 
essere accaduto prima che i culti delle donne e degli Orfici stessi 
facessero la loro apparizione. Cosi facendo, essi rispettarono lo 
spirito del mito vivente, la cui funzione era proprio questa,’ e 


1. W. Fauth nel suo lavoro di sintesi del 1967 Zagreus, in RE, seconda serie, 
IX, 2, col. 2222. 


2. Cfr. il mio articolo Die orphische Kosmogonie und der Ursprung der Orphik, in 
Werke, I, 1966, pp. 323-39. 


3. Cfr. le mie annotazioni in Über Ursprung und Gründung in der Mythologie, in 
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rimasero sostanzialmente coerenti con la preistoria minoica e 
con la storia della religione dionisiaca. Dalla tradizione cretese 
essi presero il mito doppiamente arcaico del concepimento del 
dio: suo padre lo generó in forma di serpente attraverso un 
incesto con la propria figlia.* Di origine cretese era pure quel- 
l'atto della composizione drammatica di Onomacrito, che pre- 
cedeva l'uccisione e il dilaniamento del fanciullo divino appena 
nato. Secondo la versione orfica, in questo atto Dioniso appari- 
va come sovrano del nostro periodo cosmico, per l’ultima volta 
integro. 

Il nucleo dell’atto è costituito da una scena, che corrisponde a 
un rito di iniziazione già altrimenti noto: la thrónosis o il throni- 
smós, l'intronizzazione. Ancora nella tarda antichità si diceva 
che Creta fosse threskeüousa thrönösin,’ colei che pratica il culto 
dell'intronizzazione come servizio divino. Omero caratterizza 
Minosse rappresentandolo mentre esercita la sua funzione di 
giudice dei morti, seduto, con lo scettro in mano, mentre gli altri 
se ne stanno seduti o in piedi — senza caratterizzazione alcuna.^ 
Per il poeta greco non é importante il trono per se stesso: e il 
fatto che il re stia seduto sul trono a non essere stato dimentica- 
to lungo tutti i secoli che dividono Omero dalla cultura minoica. 
Il sito sopraelevato nella sala del trono, dove aveva luogo l’inse- 
diamento cerimoniale, noi lo conosciamo nei Palazzi di Cnosso” 
e di Pilo.* Quando gli dèi venivano onorati con il culto della 
thrónosis, il significato dell'atto era ben più rilevante dell'offerta 
di una poltrona o di un trono, cosa quest’ultima che accadeva 
sovente nei templi greci quale segno di incontro ospitale con la 
divinità.’ Si trattava invece di un atto particolarmente solenne, 
con cui il dio o il suo rappresentante era messo a sedere su un 
sedile appositamente predisposto. Se si osserva con attenzione 
una pittura vascolare del periodo classico (fig. 98)," si scopre 
che è proprio questa l’operazione raffigurata, il cui protagoni- 
sta è un’esile figura umana che rappresenta Dioniso. Della 


Werke, I, 1966, pp. 155-58; con Jung, Einführung in das Wesen der Mythologie, 
cit., pp. 13-19. 


4. Cfr., sopra, p. 119. 


5. Oracula Sibyllina, VIII, 49; cfr. T. Klauser, Die Cathedra im Totenkult der 
heidnischen und christlichen Antike, Münster i. W., 1927, p. 44. 


6. Odissea, x1, 568-571. 
7. Cfr. PM, IV, pp. 915-20. 


8. Cfr. C.W. Blegen-M. Rawson, The Palace of Nestor at Pylos in Western 
Messenia, I, 1966, pp. 87 sg. 


9. Cfr. A. Furtwängler, Meisterwerke der griechischen Plastik, Leipzig, 1893, pp. 
188 sgg. 


10. Cratere a calice nel Museo Nazionale di Copenaghen, CVA, tav. 146. 
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thrönösis viene detto esplicitamente" che era il primo degli atti 
concernenti i myoümenoi, coloro che prendevano parte a una 
iniziazione. La parola mu-jo-me-no su una tavoletta di Pilo ha 
dato come significato più probabile «on the occasion of the 
initiation of the king »." 

Sul modo in cui doveva svolgersi la cerimonia dava istruzioni 
un poema didascalico che circolava sotto il nome di Orfeo: 
Thronismoi metröioi kai Bakchiká, attribuito a un certo Nikias di 
Elea." Tali opere didascaliche rendevano possibile eseguire 
iniziazioni anche nel culto privato o in una piccola comunità 
religiosa, come erano le comunità orfiche. Il titolo indica il 
carattere dionisiaco dei riti, ma anche che la dea madre Rea o 
Cibele presiedeva ad essi. E possibile che essa svolgesse questo 
compito già all'atto dell'intronizzazione dei re minoici. Il suo 
nome non rappresenta soltanto l'elemento di continuità in un 
periodo che va dall'éra minoica fino a quella tardo-antica, ma 
collega anche tutte le zone situate su un percorso che da Creta 
attraverso l'Asia Minore giunge fino alla Grecia settentrionale e 
a Samotracia. I suoi figli e servitori, che danzavano intorno 
all'intronizzato ed eseguivano il rito dell'iniziazione, a Creta si 
chiamavano Cureti, ma nella maggior parte dei casi Coribanti. 
A Samotracia la loro danza si svolgeva probabilmente in un 
edificio circolare arcaico e più tardi nell’Arsindeion eretto al di 
sopra di quello." Nell'Eutidemo" di Platone, Socrate ne descrive 
l'andamento, paragonando il corteggiamento di un giovinetto 
da parte di due sofisti a questo rito, così come esso si svolgeva 
nell'età classica. È improbabile che la coreografia di questa 
celebrazione — la danza estatica attorno all’intronizzato — fosse 
mutata rispetto ad epoche più antiche. « E come nell'iniziazione 
compiuta dai Coribanti quando intronizzano colui che dev'esse- 
re iniziato. Anche lì ci sono danze e giochi, come tu ben sai se 
per caso sei già stato iniziato. Anche ora questi due non fanno 
altro che danzare intorno a te: è per così dire non più che una 
danza e un gioco, solo in seguito ha luogo l'iniziazione ». 

Secondo la storia orfica del mondo, Dioniso, appena partori- 
to da Persefone, figlia di Rea, nella stessa grotta dov'era nato 
venne intronizzato come re del mondo" — il sovrano della 


11. Esichio, s.v. 9oóvooctc: xatagyi] xeoi TOÙS uvoupévovc. 


12. M. Ventris-J. Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, Cambridge, 1959, 
p. 221. 


13. Orphicorum Fragmenta, 64 Kern. 


14. Cfr. K. Lehmann, Samothrace, New York, 19607, p 49-52, che segue la 
mia interpretazione: Unuillkürliche Kunstreisen, in Werke, II, 1967, p. 148. 


15. Platone, Euthydemus, 277 d. 
16. Cfr., sopra, p. 228. 
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nostra éra. La sua nascita e la sua intronizzazione sono raffigu- 
rate su una pisside d'avorio conservata a Bologna in due scene 
consecutive di una serie di quattro. La pisside non fu eseguita 
prima del V secolo d.C.;" tuttavia riassume in modo estrema- 
mente suggestivo il mito orfico, che allora era ancora conosciu- 
to e disponibile in forma scritta. La madre siede su un letto da 
parto (fig. 66 a) — diversamente da Semele morente (figg. 65 a, 
b) —* e una nutrice le prende il bambino. È presente pure una 
seconda nutrice, e una terza regge uno specchio al bambino che 
é già seduto sul trono nella scena successiva (fig. 66 b). Dietro di 
lui é chiaramente visibile la parete rocciosa della caverna. Il 
bambino nudo solleva entrambe le mani, quasi volesse dire 
felice: « Eccomi qui! ». Accanto a lui si vedono due Cureti 
armati: uno sta eseguendo una danza con le armi, alla quale ha 
preso parte anche l'altro, che estrae ora il suo coltello. Il bambi- 
no dovrà essere pugnalato mentre si guarda allo specchio - 
Nonno provvede il testo relativo alla raffigurazione." Lo spec- 
chio, che insieme all'immagine cattura pure l'anima, garantisce 
che l'assassinato non scomparirà senza lasciare traccia.” 

Le scene successive della pisside mostrano dapprima il fan- 
ciullo che si allontana a cavallo di un caprone (fig. 66 c), poi lui 
adolescente che si avvia con un tiro di pantere alle nozze con 
Arianna (fig. 66 d): entrambe le volte egli € accompagnato 
dall'intero corteo dionisiaco. Non mancano né i Sileni, né Pan, 
né le Menadi, e neppure un pastore con il suo bastone (fig. 66 
e). Prima di queste scene doveva avere luogo l'assassinio. Gli 
assassinierano giovani armati, i Cureti. Nel mito cretese di Zeus 
essi hanno una parte affatto diversa. Anche la vita di Zeus 
fanciullo a Creta fu minacciata. Allora Rea — secondo il mito 
divenuto canonico —" fece eseguire ai Cureti la loro danza 
armata con gran frastuono, affinché il padre Crono, che voleva 
ingoiare suo figlio, non potesse udire le sue grida mentre fuo- 
riusciva dal grembo materno. Un inno cretese — inciso nel III 
secolo d.C., ma composto almeno cinquecento anni prima — 
invoca il fanciullo divino, il « Grandissimo Kouros », affinché 
egli « salti».”” L'invocazione significa che anche qui i Cureti 


17. Cfr. H. Graeven, Antike Schnitzereien, Hannover, 1903, p. 5. 


18. Raffigurata su un recipiente d'argento, A. Maiuri, La casa del Menandro e 
il suo tesoro di argenteria, Roma, 1933, tav. XXXVIII e fig. 130. 


19. Nonno, Dionysiaca, VI, 172 sg. 

20. Cfr. il mio articolo Der spiegelnde Spiegel, in Festschrift für A.E. Jensen, 1964, 
pp. 285-91. 

2]. Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 93 (dtv 392, 1966, pp. 75 
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venivano chiamati con il nome abbreviato koüroi. Tutto ciò 
corrisponde alla situazione altrimenti nota dalla mitologia di 
Rea: i danzatori sono suoi figli, e con essi danza il suo figlio più 
piccolo, che è anche il più grande e importante." Come luogo di 
nascita l’inno menziona la sacra caverna del monte Ditteo. Se in 
precedenza i danzatori non avessero danzato attorno a Dioniso 
fanciullo, all'apparente scopo di ucciderlo, sarebbe impossibile 
capire come da salvatori del fanciullo, quali sono costantemente 
nel mito greco, essi abbiano potuto trasformarsi nei suoi assassi- 
ni. Il corso dell'evoluzione porta da dei meno umani a dei piü 
umani, e non viceversa. Da assassini essi divennero salvatori, e 
le grotte minoiche di Dioniso si mutarono in caverne greche di 
Zeus.” Tuttavia nella tarda antichità € ancora noto il fatto che 
nella caverna sul monte Ida esisteva un trono per Zeus, che 
veniva preparato ogni anno affinché lui vi si sedesse.” 
Narrazioni dell'assassinio mitico, che peró non terminava 
con il totale annientamento del fanciullo ucciso — assassinio 
riguardo al quale noi possiamo solo supporre come fosse adom- 
brato nel rito di iniziazione — ci sono state conservate nell'àm- 
bito dei misteri di Samotracia. La storia dei tre Coribanti di 
Tessalonica, di cui i due fratelli maggiori uccisero il minore," 
ne é un esempio. Gli assassini avvilupparono la testa mozzata in 
un manto purpureo, la incoronarono e la portarono su uno 
scudo di bronzo ai piedi dell'Olimpo — forse perché là doveva 
essere nato Orfeo, che poi come un secondo Dioniso venne 
fatto a pezzi dalle donne menadiche ad eccezione della testa, 
che continuó a cantare.? Secondo la nostra fonte cristiana, che 
svela volentieri segreti pagani, gli stessi due fratelli portarono 
in un cesto agli Etruschi il fallo e con esso la religione dionisia- 
ca. I due racconti connessi — quello della testa e quello del fal- 
lo — variano il medesimo tema: il primo lo fa ricorrendo all'eufe- 
mismo « testa ».” L'assassinio del fanciullo divino era la sua ridu- 
zione a una parte del corpo, a partire dalla quale — o perché 


23. Kerényi, Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 87 (dtv 392, 1966, p. 71). 
24. Cfr., sopra, p. 49. 

25. Porfirio, Vita Pythagorae, XVII. 

26. Con colpi di cinghia, cfr., sotto, pp. 337 sg. 

27. Clemente Alessandrino, Protrepticus, II, 19, 1. 

28. Si veda il mio Die Heroen der Griechen, 1958, p. 306 (dtv 397, 1966, p. 225). 
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testa grossa », evidentemente già in greco una parola dal doppio significato, 
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del cardinale Azzolino alla regina Cristina di Svezia, cfr. S. Stolpe, Frán 
stoicism till mystik, Stockholm, 1959, p. 212). 
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la si assumeva come tale — il dio poteva essere nuovamente 
ridestato. L'assassinio costituiva il presupposto del risveglio. 

«Egli non occupò a lungo il trono di Zeus » così dice Nonno 
del figlio di Persefone appena nato, che egli chiama Zagreus.” 
« La collera di Era fece si che i Titani, con il volto imbiancato di 
gesso, lo uccidessero con un coltello infernale, mentre contem- 
plava la propria immagine allo specchio ». Nonno si attiene alla 
tradizione, secondo cui gli assassini erano due.” Il significato 
dei volti imbiancati di gesso emerge dall'Inno orfico ai Titani, che 
li evoca come spiriti ancestrali e fantasmi,” e da un verso del 
poeta Euforione, che nomina il « volto bianco simile a quello di 
un morto » di un personaggio mitologico o rituale.” Noi cono- 
sciamo un analogo stratagemma usato in epoca arcaica dagli 
abitanti della Focide. Essi si dipinsero il volto con il gesso, e così 
sorpresero i loro nemici di notte, — durante la luna piena, come 
aggiungono alcune fonti." L'apparizione sembrò ai nemici un 
esercito di morti, e il primo momento di terrore causó la loro 
sconfitta. La somiglianza con il comportamento dei Titani € 
evidente.” È probabile che l'idea dello stratagemma sia stata 
attinta da un rito arcaico di iniziazione, in cui gli iniziatori 
apparivano al ragazzo da iniziare come spiriti ancestrali, e si- 
mulavano di ucciderlo. Ci sono state tramandate notizie sul 
gesso quale mezzo di iniziazione, e un gioco di parole fra titanos, 
« gesso », e Titán, « Titano ».* 

Non mancano paralleli etnologici relativi alla parte dei Titani 
quali iniziatori." Onomacrito poteva avvalersi di solide basi per 
la sua innovazione, l'introduzione dei Titani nella religione 
dionisiaca. Non era un'alzata d'ingegno immotivata sostituirli 
alle donne dionisiache. Alla base della sostituzione ci fu tra 
l'altro l'iniziazione dei ragazzi nelle associazioni maschili arcai- 
che, che doveva aver luogo anche presso i Greci." Ma esisteva 
anche un particolare rito estatico di iniziazione dei ragazzi, che 
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sopravvisse come primo atto dei misteri della Grande Madre e 
dei suoi figli — 1 Cureti, Coribanti o, come erano chiamati a 
Samotracia e nelle vicinanze di Tebe insieme al loro padre, 
Cabiri. Questo rito si puó considerare come un'eredità dell'epo- 
ca minoica e micenea; originariamente l'intronizzazione di fu- 
turi re e signori autentici. 

Il maestro della pisside di Bologna, che probabilmente era 
stato preceduto da artisti più antichi, riassunse solo l'essenziale 
della carriera mistica lungo la quale Dioniso precorse gli iniziati 
aisuoi misteri. Egli sopprime non soltanto la procedura dell'ini- 
ziazione con il coltello, che nella realtà si attuava per mezzo di 
una vittima sostitutiva, ma anche un particolare del rituale: il 
gioco del fanciullo. Egli doveva essere cullato nella beatitudine 
di un autentico fanciullo divino, ed essere in tal modo sottratto 
alle intenzioni omicide dei suoi nemici. I nemici erano i suoi 
fratelli maggiori, figli della Grande Madre al pari di lui, il 
minore. Emerge qui l'involucro di un mito perfettamente an- 
tropomorfico. I giocattoli vengono menzionati in un poema 
didascalico orfico sull'iniziazione — forse le Teletai di Onomacri- 
to — e sono la trottola, la girandola dilegno, bambole snodabili e 
mele d'oro." Non sono simboli mistici, bensì giocattoli autentici, 
degni di un fanciullo divino, e il loro numero in altre fonti è 
ancora maggiore." La danza coribantica attorno al bambino 
veniva eseguita anche da donne, per addormentare un bambi- 
no malato e per risanarlo." 

Lo specchio sembra essere stato l'ultima aggiunta agli acces- 
sori. Il fanciullo intronizzato doveva addormentarsi beato con i 
suoi giocattoli. In questo stato egli si avviava verso la cerimonia, 
che originariamente era riservata agli esseri umani. Solo piü 
tardi poté subentrare un animale ed essere immolato intero; 
per i bambini nei primi tempi si puó ammettere la possibilità di 
un'incisione dei genitali, simile alla circoncisione. Non era cosa 
comune presso 1 Greci, ma veniva praticata dagli Egizi, dai 
Semiti e da molti popoli primitivi." Erodoto ne attesta l'esisten- 
za anche presso una popolazione orientale dell'Asia Minore, gli 
abitanti della Colchide.* Quest'operazione poté comunque es- 
sere completamente eliminata quando subentró l'animale sosti- 
tutivo: forse un vitello, come quello che si sacrificava a Tenedo, 


39. Orphicorum Fragmenta, 34 Kern. 
40. Loc. cit. 
41. Platone, Leges, VII, 790 d-e. 


42. Cfr. A.E. Jensen, Beschneidung und Reifezeremonie bei Naturvólkern, in 
Studien zur Kulturkunde, I, Stuttgart, 1933. 


43. Erodoto, II, 104. 
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calzato di stivali da caccia." In territorio greco, come animale 
sostitutivo appare in genere un giovane caprone. Nel periodo 
in cui si allentano le forme severe dell'arte antica, fa la sua 
comparsa una figura ibrida. Nella pisside di Bologna compaio- 
no ancora tre donne dionisiache quali nutrici del fanciullo, 
figure già scomparse nella versione orfica. Sono però visibili le 
corna del fanciullo intronizzato (fig. 66 b): si tratta di una 
creatura ibrida, come Zagreus in Nonno, il «lattante cornu- 
to »." Quando nella scena successiva della pisside Dioniso caval- 
ca il caprone nelle sembianze di un bambino nudo (fig. 66 c), ció 
significa che il coltello non ha potuto nuocere a nessuno dei 
due: entrambi sono rimasti in vita, il caprone sicuramente nelle 
forme della vite, a cui ha donato il suo sangue. Il nome Ofnos, 
« vino », venne dato a Dioniso dagli Orfici; e contemporanea- 
mente si affermò che il vino era stato il suo ultimo dono.‘ Con 
ció si allude al fatto che il dio, dopo essere stato intronizzato 
come signore del mondo dopo Zeus e in apparenza assassinato, 
ottenne la vigna come sede, come proprio Olimpo. Certo, egli 
ascese al cielo con Arianna; ma non contraddiceva lo spirito 
della storia orfica del mondo il fatto che i « fisiologi » lo facesse- 
ro nascere per la terza volta grazie alla vite." Quella storia del 
mondo sfociava nella vita dionisiaca, che era colma delle feste 
della z0é. Anche senza il rigore dei grandi riti arcaici, dell'intro- 
nizzazione e del sacrificio mistico, essa mantenne una ininter- 
rotta continuità con essi. L'Orfismo vi contribui rendendo piü 
consapevole la continuità e conservando il significato dei singoli 
elementi. L'Orfismo non fu mai il solo veicolo della religione 
dionisiaca, fu peró il suo interprete per molti. 

Un'intera serie di fregi in terracotta, che adornavano edifici 
romani della tarda repubblica o del primo impero, riflettono 
esattamente questa situazione. In queste raffigurazioni, sovente 
assai raffinate, incontriamo il fanciullo divino che cresce dalle 
radici della vite che in greco si chiama anche oin? (fig. 67). 
Pampini e grappoli crescono dalle stesse radici, due robusti 
Satiri, i futuri pigiatori nella vendemmia, salutano il dio fan- 
ciullo con strumenti dionisiaci: sarà il dio Ofnos, se già non lo è! 
I pigiatori assumono la funzione degli uomini e delle donne che 
in precedenza sbranavano il dio, ma non quella di coloro che lo 


44. Si veda, sopra, p. 71. 

45. Nonno, Dionysiaca, VI, 165. Cfr., sopra, p. 231. 
46. Orphicorum Fragmenta, 216 Kern. 

47. Diodoro Siculo, III, 62, 6. 


48. Cfr. Rohden-Winnefeld, Architektonische rómische Tonreliefs der Kaiserzeit, 
cit., tav. XXIV, 2; E. Simon, Zagreus, in Hommages à Albert Grenier, LVIII, 
1962, p. 1424. La menzione dei Titani é un errore. 
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facevano a pezzi e lo divoravano, i Titani. I nerborutiSatiri, che 
appaiono nelle vesti di danzatori e accompagnatori di belle 
Menadi (fig. 68), non sono esseri titanici, né sostituiscono i 
Titani. Lo specchio nella mano di due Satiri rinvia certo all'as- 
sassinio commesso dai Cureti o dai Titani, ma ancor di più al 
felice scioglimento." Il dio é presente, nell'atteggiamento di chi 
fa festa! Il portamento rigido dei danzatori e delle danzatrici — il 
viso rivolto verso l'alto (fig. 69) — tradisce la loro esaltazione 
erotica, che viene ancora accentuata dal suono del flauto. La 
pantera (fig. 70) e la flautista seminuda (fig. 68) stanno a dimo- 
strare che il limite estremo verrà presto raggiunto. Un Satiro e 
una Menade danzano liberamente, e fanno dondolare il /íknon 
con il bambino (fig. 71):” il bambino è sveglio. Essi non fanno 
dondolare il /£knon per sbranare il bambino, bensì per festeggia- 
re il Liknítes ridestato. 


49. Cfr. Rohden-Winnefeld, Architektonische römische, cit., tav. XVI, e Simon, 
Zagreus, cit., pp. 1419 sgg. 


50. Cfr., sopra, pp. 213 sg. 


51. Rohden-Winnefeld, Architektonische römische, cit., tav. XCIX; erronea- 
mente interpretato da Simon, Zagreus, cit., p. 1426. 


3. Il Dioniso degli Ateniesi 
e dei suoi adoratori nei misteri greci 


I 
La nascita dalla coscia e l’idolo con la maschera 


Il quesito relativo alla forma in cui la zóé veniva nascosta nel 
liknon, e nuovamente ridestata, non può più essere ormai che 
una domanda retorica. Ancora incerto è invece il motivo di un 
occultamento non riferito soltanto a un singolo oggetto, e de- 
gno di nota è il perdurare di un’ambiguità, che faceva apparire 
il Liknites come un lattante e coloro che lo ridestavano come le 
sue nutrici. In ambiente greco, il fallo in quanto tale non aveva 
alcun motivo di essere occultato. Il suo svelamento come scena 
a sé stante costituiva il tema di un rilievo architettonico in 
terracotta di fabbricazione romana ma di soggetto greco. Ad 
opera di una donna inginocchiata è stato svelato il fallo già 
eretto nel liknon; esso provoca repulsione in una dea alata di 
aspetto verginale, e attira un uomo itifallico (fig. 72). Era 
dunque lecito rappresentare questo tema, estrapolandolo da 
un contesto di scene cultuali.* 

Un medico del I secolo d.C., Areteo di Cappadocia, attesta 
però che lo stato itifallico poteva anche significare qualcosa di 
particolare, di estraneo alla sfera della medicina. Egli parla 
dell’eccitazione dei Satiri, i « sacri » compagni é accompagnato- 


1. Cfr. Rohden-Winnefeld, Architektonische ròmische, cit, con riferimento 
alla tav.CXXIII. Riguardo a una variante Rohden e Winnefeld fanno notare a 
p- 53: « Quello che provoca ripulsa nella figura alata » è « non solo il fallo nel 
cesto e quello del Satiro, mala disposizione della veste assolutamente inequivo- 
cabile, sul grembo della ragazza inginocchiata ». Cfr. anche A Description of 
the Collection of Ancient Terracottas in the British Museum, London, 1810, tav. XVI, 
27 (non più esistente: « forse rimossa in passato a causa della sua indecenza »). 
2. Ciò era ammesso anche quando faceva parte di un contesto preparatorio; 
cfr., sotto, p. 337. 
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ri di Dioniso in molte raffigurazioni, e dice espressamente che 
questo è «un simbolo del theîon prégma ».* Se Erodoto, espri- 
mendosi nello stesso dialetto ionico in cui scrive il medico, 
dichiara che preferisce non fare il nome di un determinato dio ‘ 
in relazione a un prégma consistente in lutto e tombe, anche in 
Areteo il « prégma divino » non è un oggetto, bensì una realtà 
che aveva con Dioniso un rapporto simile a quello che il lutto e 
le tombe hanno con Osiride. Il nome di Osiride avrebbe svelato 
il mistero. Nel caso del theîon prégma dionisiaco il motivo della 
segretezza è da ricercarsi non soltanto nell'oggetto che stava 
nascosto entro il líknon e che era visibile nei Satiri, ma altresì in 
un mistero, come d’altronde è esplicitamente detto: « Il fallo 
veniva esibito in onore di Dioniso in conformità a un mysté- 
rion »? Non era il fallo il mystérion e il « prégma divino », pur 
avendo a che fare con essi. Anzi, poteva venire interpretato 
come loro símbolon — allusione e abbreviazione —^ pur senza 
essere a ciò destinato. 

Quella fonte orfica, che parlava del kradiaîos Diónysos, il « Dio- 
niso di legno di fico », narrava come la dea Hypta lo accolse e lo 
trasportò in un líknon sul capo: attorno al cesto essa fece sì che si 
avvolgesse un serpente.' Questo particolare e il nome della dea, 
la quale — stando a ciò che narra la stessa fonte — « aiutò Zeus 
partoriente » al momento della nascita di Dioniso, sono tipici 
dell'Asia Minore, di cui é probabilmente originario anche l'au- 
tore dello scritto orfico « Su Hypta ».* Secondo il libro degli Inn? 
orfici, Hypta era di casa sul monte Tmolo in Lidia e sul monte 
Ida in Frigia. Essa era in origine la Grande Madre, che si 
chiamava anche Rea. Anche al dio che essa aiutò il libro degli 
inni attribuisce un nome frigio: Sabazio," che nell'interpreta- 
zione greca poteva essere sia Zeus sia Dioniso." Quando nel V 


3. Areteo, De acutis morbis, in Corpus medicorum graecorum, Hude, II, 12: oi 
cATveoı toU Atovócou iepol èv TIROL yoagmior xai tolor àyàiuaor 
S0dia ioyovor tà aióoia, Eóufolov trovo Belov neonymarog, «I Satiri 
appartenenti a Dioniso sono rappresentati in dipinti e sculture con il fallo 
eretto, simbolo della cosa divina ». 


4. Erodoto, II, 132 e 170. 


5. Scholium ad Aristhophanis Acharnenses, 243: Vovavo ó qáAXXoc vàt Avovó- 
OWL KATA TL HVOTNELOV. 


6. Cfr. il mio Symbolismus in der antiken Religion, in Werke, 11, 1967, pp. 213-20. 
7. Orphicorum Fragmenta, 199 Kern. 


8. Cfr. O. Kern, Die Herkunft des orphischen Hymnenbuchs, in Genethliakon, 
a cura di Carl Robert, Berlin, 1910, pp. 90 sgg. 


9. Orphei Hymni, XLVIII, 4; XLIX, 5. 
10. Ibid., XLVIII, 1. 
11. Zeus principalmente in Frigia, cfr. T. Eisele, Sabazios, in Roscher, Lexikon, 
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secolo a.C. il suo culto venne accolto ad Atene dalla popolazio- 
ne della città — anche se non dallo Stato —, fu come se il culto 
dionisiaco fosse stato introdotto una seconda volta in una forma 
arcaica. Ci viene detto esplicitamente che il contenuto della 
religione di Sabazio era lo stesso dei misteri dionisiaci." Nellin- 
no a lui rivolto, egli viene invocato come figlio di Crono, e per 
conseguenza parificato a Zeus. Egli era colui — apprendiamo 
dall'inno — che cucì Dioniso, l’Eiraphiötes, nella sua coscia, in 
modo che l'embrione cucito, una volta sviluppatosi, giungesse 
presso la dea Hypta sul Tmolo. Il fatto che la dea Hypta lo abbia 
portato sulla testa viene qui tralasciato. Essa appare solo come 
colei che lo accolse dopo la nascita, e si sapeva che ad allevarlo 
era stata Rea." 

Il quesito se in questa nascita si tratti veramente di un bambi- 
no partorito dal padre, oppure del risultato di un'automutila- 
zione ed evirazione del padre, almeno per quanto riguarda 
l'Asia Minore é facile da risolvere. In Asia Minore la virilità 
veniva offerta alla Grande Madre dal suo amante Attis e dai 
suoi sacerdoti." Dai suoi misteri frigi si è pure conservata una 
notizia secondo cui Zeus, dopo aver commesso incesto con sua 
madre, simulò di evirarsi. In realtà egli gettò i testicoli di un 
ariete in grembo alla dea." La logica interna del mito e di un 
rito corrispondente risulta evidente in questa versione dell'Asia 
Minore. Circa uno smembramento del dio o dell’animale sacri- 
ficale che lo rappresentava, in questo contesto non si tramanda 
nulla. Che si trattasse di un toro, di un ariete o di un altro 
animale di sesso maschile, la virilità amputata doveva fare ritor- 
no alla Grande Madre, affinché il ciclo infinito delle nascite 
maschili si perpetuasse. Nella religione della Madre dell'Asia 
Minore quest’impronta della femminilità era predominante. In 
Grecia le donne custodivano e curavano tra di loro la virilità in 
quanto z0é loro affidata. Come presso gli Orfici la stessa Hypta 
era diventata la « nutrice di Bacco »," in Grecia e forse già a 
Creta collegi di donne dionisiache subentrarono alla Grande 
Dea Madre, e si presentarono al mondo esterno soltanto come 
nutrici del dio. 


IV, p. 236 (persino in una città che si chiamava Dionysopolis); su Dioniso 
cfr. J. Schaefer, Sabazios, in RE, seconda serie, I, 2, col. 1542. 


12. Strabone, X, 3, 15: xagaóoUc tà toU Atovioov xai avrós. 
13. Scholium ad Homeri Iliadem, VI, 131. 


14. Cfr. H. Hepding, Attis, seine Mythen und sein Kult, Religionsgeschichtliche 
Versuche und Vorarbeiten, I, Giessen, 1903, pp. 121 e 160 sgg. 


15. Clemente Alessandrino, Protrepticus, II, 15, 2; Arnobio, Adversus nationes, 
V, 21. 


16. Orphei Hymni, XLIX, 1. 
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Ció che turba la logica nella configurazione greca del mito — e 
questa configurazione si ripercosse anche sul Sabazio frigio — é 
unicamente la nascita dalla coscia in luogo dell'autoevirazione 
del dio, gesto orribile ma non privo di senso. La trovata di una 
nascita dalla coscia aveva in Grecia la sua funzione: quella di 
occultare lo sperpero del proprio corpo compiuto dal dio. Il 
mito metteva crudelmente in rilievo l'eterno, necessario sacrifi- 
Cio di sé, tributato dalla forza vitale maschile al sesso femminile: 
un sacrificio che valeva per l'umanità tutta. Una concreta 
estrinsecazione missionaria della religione dionisiaca — nella sua 
forma piü maschile, i misteri dei Cabiri —" é rappresentata per 
noi dal fatto che gli assassini del dio trasportarono il suo mem- 
bro virile in un cesto dalla Grecia settentrionale all'Italia. La 
nostra fonte cristiana, Clemente Alessandrino, ne trae le conse- 
guenze logiche: « Per questo motivo alcuni vorrebbero assimila- 
re Dioniso ad Attis, e non impropriamente, perché anche questi 
venne privato del suo organo riproduttivo »." 

La condizione di evirato era altrettanto caratteristica per 
Dioniso che per Attis. Apparteneva al contenuto segreto della 
religione dionisiaca; ma agli esperti del suo culto, a cui si richia- 
ma Clemente, questo segreto era noto. Da ció forse deriva la 
spiegazione di uno strano uso cultuale, che si ritrova nell'area 
microasiatica intesa in senso lato. A Cipro, non era un uomo 
con le sembianze di Zeus a rappresentare una donna in trava- 
glio rievocando cosi le doglie di Arianna morente di parto, 
bensì un giovinetto.” Naturalmente i suoi dolori erano solo 
simbolici, ma mascheravano i dolori simbolici di un Attis — allo 
stesso modo in cui l'aborto e la morte di Arianna adombravano 
la nascita di Dioniso dalla Signora del mondo sotterraneo. 

La nascita dalla coscia del padre venne collegata all'epiteto 
Eiraphiótes di Dioniso; e non fu lui stesso a soffrire, bensi il 
padre Zeus. Eiraphiötes significa propriamente uno «cucito 
dentro ».” Il dio della z0é era già stato cucito una volta in un 
otre, quando questo non conteneva vino, bensi il liquore del 
miele in fermentazione: al tempo del mito del sacco di cuoio.” 
L'uso di rivolgersi a lui con l'appellativo Eiraphiöta si conservò 
nella poesia” e nel culto; e in data relativamente tarda si ricorse 


17. Cfr., sopra, pp. 250 sg. 

18. Clemente Alessandrino, Protrepticus, II, 19, 4: Óv' fjv aitiav odx Aneı- 
xÓTOG TOV Aióvvoóv tives ruv nEO0AYyopeVEeodaı ÜOéAovow, aióoíov 
Éoveonuévov. 

19. Plutarco, Theseus, XX, 4, secondo lo storico Paion di Amathus. 

20. Eipaquotngs viene — attraverso ¿opapuWtns — da évea putos. 

2]. Si veda, sopra, p. 66. 

22. Cfr. Homeri Hymni, 1, 2; 17; 20. 
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ad esso per ellenizzare un mito oltremodo arcaico, di stile non 
greco. Nel libro degli Inn: orfici Dioniso è trigönos, « nato tre 
volte », ma solo dimétór, « colui che ha due madri ».? Il libro 
contiene pure un inno a Semele, la madre tebana di Dioniso; 
ma la grande poesia orfica non si spinse fino ad essa e alla 
nascita dalla coscia. Dell'invenzione mistificante della nascita 
dalla coscia non sono responsabili gli Orfici. 

Il suo successo fa pensare che si trattasse di un'invenzione 
ateniese, sul modello della famosa nascita dalla testa: Pallade 
Atena che balza fuori dal capo di Zeus. Probabilmente la sua 
origine risale al tempo della fusione della religione attica di 
Dioniso con il mito e il culto tebano, una sostanziale unificazio- 
ne e semplificazione della mitologia dionisiaca ad Atene. Que- 
sto evento teneva conto anche del contenuto dei Misteri di 
Eleusi," dell'annuncio della nascita di un fanciullo divino nel 
mondo sotterraneo e dell'epifania? di sua madre, Persefone, a 
distanza di sette mesi dalle sue nozze sotterranee. Gli Ateniesi 
eliminarono il periodo biennale. Essi collocarono le loro feste 
dionisiache e i loro misteri — i Piccoli di Agra e i Grandi di Eleusi 
— in un unico anno, che al tempo stesso era l’anno dei vigneti. Il 
calendario che essi crearono — sicuramente prima di Onomacri- 
to e indipendentemente dall'Orfismo — dimostrò un’uguale 
attenzione alla condizione del vino e alla parousia della z0é in 
uomini e donne. Fu un lavoro molto accorto. Dalmomento che 
i cicli lunari vennero conservati, il risultato non poteva che 
essere approssimativo, un’opera conforme alle esigenze umane 
piuttosto che all’esattezza matematica. 

Il compleanno annuale di Dioniso non dipendeva soltanto 
dalla posizione del sole nel solstizio, ma anche dallo stato del 
vino, il cui processo di chiarificazione coincideva con il primo 
grande freddo invernale." In questo periodo, in occasione delle 
feste Lenee, il dadoüchos, 1l secondo sacerdote di Eleusi, invitava 


23. Orphei Hymni, XXX, 2; L, 1; LII, 9. 

24. Nel mio libro Eleusis, 1967, ho supposto l'esistenza di legami, sottaciuti 
ma di antica data, tra la religione eleusina e quella dionisiaca; cfr. l'indice s.v. 
Dionysos. La religione eleusina credeva alla facoltà di generare di Ade-Pluto- 
ne-Dioniso durante il periodo dei Piccoli Misteri che chiudeva le Antesterie. 
Un influsso orfico — riconducibile ad Onomacrito — può essere dedotto dall'i- 
scrizione eleusina Awovvowı napanaitovu del III secolo d.C. (K. Kourou- 
niotes, 'EAevowiaxá, in « Archaiologikon Deltion », VIII, 1923, pp. 171 
sgg.). Un thymiatérion venne dedicato al fanciullo divino intento al gioco con 
questa iscrizione: « A Dioniso che gioca qui accanto ». 


25. Cfr., sotto, p. 274. 
26. Cfr. i miei Parva realia, 1960, p. 9. 
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il popolo di Atene a invocare il dio.” Questi era già da tempo 
ormai « cucito dentro », ossia il vino era conservato in recipienti 
di terracotta e raggiungeva la sua maturazione. Il popolo grida- 
va: « Figlio di Semele, Iacco, dispensatore di ricchezza! ». Il 
grido presuppone quella unione e unificazione. La nascita di un 
bambino, del figlio della sotterranea Persefone, che veniva fe- 
steggiata nei Grandi Misteri in autunno, era una nascita provvi- 
soria. Egli è nato definitivamente ora, come figlio di Semele e di 
Zeus. L'assimilazione delle due madri, Persefone e Semele, che 
incenerita dal fulmine di Zeus fu costretta a partorire prematu- 
ramente, è acquisita per gli Ateniesi: originariamente erano 
solo due nomi della medesima dea. Lo stesso vale per l’assimila- 
zione del giovane Dioniso cretese, il dio della luce che provoca la 
maturazione e che partecipava in quanto lacco alle feste di 
Eleusi,” con il maturo figlio di Zeus, che lui stesso ha messo al 
mondo. Le rappresentazioni della nascita dalla coscia rispec- 
chiano questa situazione della mitologia dionisiaca ad Atene. 
La piü antica di queste rappresentazioni mostra il figlio che 
già si regge in piedi in grembo a Zeus. Rivolto verso l'esterno, 
con due torce, egli annuncia a Era il suo compimento, anche se 
ció dovesse provocare la sua collera. Secondo la scritta egli é 
AIOX PQ2 «luce di Zeus» (fig. 73).? Questa € una rappre- 
sentazione piena di dignità risalente alla fine del VI secolo a.C., 
che invece del realistico evento della nascita considera il risulta- 
to; una raffigurazione seria del mito di copertura, in cui Zeus 
doveva sostenere la parte di un dio che partorisce in luogo di 
uno che si evira. Nondimeno anche in questa rappresentazione 
si nascondeva un'involontaria comicità per le epoche piü tarde. 
Su un vaso tarantino a cavallo tra V e IV secolo, la scena 
realistica della nascita dalla coscia dà l'impressione di un avve- 
nimento comune, che tra gli déi puó verificarsi normalmente, 
senza un significato più profondo (fig. 74)." Quando un disce- 
polo di Apelle nel III secolo a.C. dipinse Zeus in travaglio con le 
bende sul capo (mitratus), che come ornamento di Dioniso Mi- 
trephóros avevano certo un significato seriamente motivato nel 
culto dionisiaco," la sua opera venne considerata un'imperti- 


27. Scholium ad Aristophanis Ranas, 479; L. Deubner, Attische Feste, Berlin, 
1932, p. 125. 

28. Cfr., sopra, p. 92. 

29. Cfr., sopra, p. 89 e nota 6. 


30. Cfr. A.D. Trendall, A Volute Krater at Taranto, in JHS, LIV, 1934, pp. 
175-79, tavv. VIII-IX. 


31. Ch. Picard, Awövvoog Mıtenpöoos, in Mélanges Gustave Glotz, 11, Paris, 
1932, pp. 709-21, non analizza le scene della pittura vascolare in cui Dioniso o 
gli uomini che lo festeggiano portano la mitra. 
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nenza." Ben diverso è il caso di una pittura vascolare del pittore 
di Altamura, intorno al 465 a.C.: un Dioniso simile a Zeus, ma 
identificato dal thyrsos e dalla pelle di pantera, sta seduto come 
lo Zeus del pittore di Diosphos sopra citato; di fronte a lui, in 
piedi sulle sue ginocchia, sta il suo giovane alter ego, un ragazzo 
nudo con il käntharos, una grossa pianta e la corona d'edera. 
Questa posizione eretta e rigida nel grembo o sulle ginocchia, a 
differenza di altre situazioni di movimento," rappresenta il 
rapporto strettissimo tra Zeus e Iacco nell'opera del pittore di 
Diosphos, e tra Dioniso e il suo mistico figlio, proposto all'am- 
mirazione di una donna dionisiaca o di una nutrice, nel pittore 
di Altamura (fig. 75)." Se si confrontano queste due raffigura- 
zioni, ci si rende conto che in esse prevale un significato piü 
profondo: un significato che si deve ricercare non nel mito di 
Zeus, ma in quello di Dioniso. 

Nel periodo arcaico erano in uso nell'Attica due caratteristici 
idoli dionisiaci, entrambi di facile fabbricazione. Si completava- 
no a vicenda, e fornivano testimonianza di quel mito di Dioniso 
che non fu mai cosi di pubblico dominio come il mito della 
nascita dalla coscia. Uno di questi era un idolo afallico. E inevi- 
tabile usare qui un'espressione paradossale: decisamente afallico. 
Non solo se confrontata con gli esseri decisamente fallici che 
compaiono quali accompagnatori e adoratori del dio, ma anche 
per se stessa, la struttura di quest'idolo manca di ogni riferi- 
mento fallico. Una maschera veniva appesa a una colonna nel 
santuario, e al di sotto una lunga veste — a volte una sopravveste 
e una veste — che avvolgeva pure la colonna. Una colonna con 
capitello é un elemento ricorrente di questa inanimata compo- 
sizione, che puó tuttavia assumere una vita vegetativa: da essa 
crescono dei rami. La colonna puó anche essere priva di capitel- 
lo, ossia essere un pilastro, senza tuttavia assomigliare — e ció 
viene nuovamente sottolineato — ad una vera erma. Anche 
quando l'idolo é collocato all'aperto, sembra che il capitello sia 
stato ad esso sovrapposto all'unico scopo di escludere l'affinità 
con l'erma e per accentuare il carattere di colonna. Uno skyphos 
attico a figure nere su sfondo bianco (figg. 76 a, b, c)? mostra 
una curiosa scena ambientata in un paesaggio attico: un Satiro 


32. Plinio, Naturalis historia, XXXV, 140: petulanti pictura. 


33. Cfr. il cratere a volute di Ferrara e quello a campana di Compiegne 
riprodotti in H. Fuhrmann, Athamas, in JdI, LX V-LXVI, 1950-1951, p. 117, 
fig. 7, e p. 119, fig. 8. Qui sono ammissibili altre interpretazioni, ma solo qui. 
34. Cfr. N. Alfieri-P.E. Arias-M. Hirmer, Spina, München, 1958, tavv. 10-11, 
con errata interpretazione del ragazzo, p. 31. 

35. Si veda A. Frickenhaus, Lenäenvasen, Berlin, 1912, n. 2 con l'errata 
annotazione che solo la raffigurazione di un lato sarebbe « interessante ». 
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itifallico insegue una Menade davanti a quest'idolo, mentre 
due uomini conducono nel medesimo luogo una etera seminu- 
da e un caprone per il sacrificio. Non si puó supporre che 
l'idolo fosse il compendio di una statua cultuale, caratterizzata 
da un tale volto e da un tale abito; si tratta piuttosto della 
rappresentazione ridotta di un piccolo santuario, eretto per 
quest'immagine cultuale. Il tipo del Dioniso barbuto con lunga 
veste, che tante immagini vascolari mostrano in movimento 
(figg. 39 a, 40, 41) e che nel rilievo della visita di Dioniso a un 
artista dionisiaco e alla sua amata (fig. 64 a) s'impone in modo 
tanto suggestivo, trasse origine dall'idolo: in esso si deve rico- 
noscere un Dioniso evirato. Diversi esempi mostrano la transi- 
zione (figg. 77, 78).^ 

Questo tipo di idolo compare anche nella sfera cultuale di 
Osiride. Una storia sacra che leggiamo in Plutarco, lo mette in 
strettissimo rapporto con il dio ucciso." Insieme ad esso, il 
feretro di Osiride venne portato dal mare a Biblo, dove si 
arenó ai piedi di una pianta di erica. La pianta gli crebbe 
attorno e lo incorporó. Con quella pianta si fece un pilastro del 
palazzo reale; e li nel pilastro Iside trovó lo sposo che cercava. 
Iside prese Osiride morto con sé, e avvolse la colonna d'erica 
con un mantello, la unse con olio e la affidó ai re di Biblo 
perché fosse venerata nel tempio di Iside. 

L'esatta corrispondenza di questo racconto con le rappre- 
sentazioni dell'idolo dionisiaco — a prescindere dalla maschera, 
che appartiene al dio greco — rivela chiaramente il senso della 
costruzione; e la maschera lo conferma. Qui non si tratta 
soltanto di « primitività », ma del fatto che un oggetto cultuale 
di tale forma poteva valere come monumento funebre di un 
dio morto. Ció é dimostrato dall'esempio tratto dalla religione 
di Osiride. La costruzione non fu conservata come se si trattas- 
se solo di un rudere, bensi come un segno concepito in modo 
da rappresentare il dio durante la sua assenza sotterranea. La 
sua caratterizzazione come « decisamente afallico » ben si addi- 
ce all'esistenza ridotta, che in tale condizione era propria della 
divinità — tanto di Osiride quanto di Dioniso. 

Il tempio dionisiaco di Ikarion conservava questa immagi- 
ne cultuale in una forma rinnovata: la maschera, che origina- 
riamente era intagliata nel legno — verosimilmente in legno di 
fico —" attorno al 530 venne riprodotta in marmo, e prese il 
suo carattere di maschera solo per il fatto che lo scultore la 
provvide di occhi assai impressionanti, che ci guardano somi- 


36. Ibid., nn. 26, 27 e 29. 
37. De Iside et Osiride, XV-XVI, 357. 
38. Cfr., sopra, pp. 94 e 128. 
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glianti ad occhi di toro (fig. 79).° Ciò può derivare o meno 
dall'intenzione dell'artista, ma concorda comunque con l'epifa- 
nia taurina del dio proveniente dal mondo sotterraneo, quale 
era attesa dalle donne di Elide." Il manto che pendeva sotto la 
maschera era di tessuto pesante e veniva sostituito di tanto in 
tanto. Non é possibile accertare se maschera e mantello fossero 
appesi a una colonna con capitello oppure a un pilastro. Nel 
tempio peroó si trovava — accanto al suo idolo con maschera e 
mantello — ancora un'altra immagine cultuale: la statua assisa di 
Dioniso, seduto su un trono con un käntharos nella mano destra 
(figg. 80, 81)." Sul trono stava Dioniso tutto intero, mentre era 
solo una parte di lui ad essere appesa in forma di maschera e 
mantello. Qualora la trieteris valesse in precedenza anche per 
Ikarion, non é difficile congetturare che maschera e mantello 
rappresentassero Dioniso nell'anno della sua assenza. Il fatto 
che gli idoli collocati nel paesaggio attico presentassero una 
doppia maschera (figg. 82 a, b e 83 a, b, c)," indicava, ricorren- 
do alla simbologia delle maschere dopo la soppressione del 
periodo biennale, l'estendersi del suo dominio per tutta la 
durata dell'anno al di sopra e al di sotto del suolo. Una masche- 
ra non era mai il dio intero; solo con una metà del suo essere 
Dioniso era il « dio maschera » o il dio barbuto dal lungo man- 
tello che si sviluppò da quest'idolo. 

Ad Atene il «dio maschera» era la statua cultuale nel Lé- 
naion, il tempio in cui veniva celebrato il compleanno del dio. 
Una serie di vasi stupendi — giustamente chiamati « vasi Lenei » 
dalle feste « Lenee » —* ci consente di dare uno sguardo all'in- 
terno del tempio. Vediamo donne piene di dignità — probabil- 
mente le Géra?rai —" nelle vesti di levatrici del vino. Esse attingo- 
no a grandi brocche, davanti all'idolo del dio, che € costituito da 
una maschera, da un mantello e da rami di edera (figg. 84, 85). 
Attingono il vino con grande cautela servendosi di ramaioli, per 
poter confermare il compimento della sua nascita al popolo, 


39. Cfr. W. Wrede, Der Maskengott, in AM, LIII, 1928, pp. 57-70; e il mio 
Mensch und Maske, in Werke, I, 1966, p. 111. 

40. Cfr., sopra, p. 177. 

41. La statua sarebbe al massimo di cinquant'anni piü recente rispetto alla 
maschera in marmo, secondo H. Luschey, nei miei Werke, III, 1969, p. 159. 
42. Frickenhaus, Lenäenvasen, cit., nn. 5 e 7. 

43. Di Frickenhaus, loc. cit., a cui vanno aggiunti gli esempi in Sir A. Pickard- 
Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, Oxford, 1968”, pp. 30 sgg.; contro 
la critica di Nilsson cfr. Deubner, Attische Feste, cit., p. 130, e le mie considera- 
zioni in questo capitolo. 

44. Cfr., sotto, p. 307. 


45. Frickenhaus, Lendenvasen, cit, nn. 19 e 29; Furtwängler-Reichhold, 
Griechische Vasenmalerei, cit., tav. 31. 
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che di fuori acclamava « Figlio di Semele » da quando il mito 
tebano venne introdotto ad Atene. Su una pittura vascolare si 
vede pure un bambino che in braccio a una delle celebranti 
protende le mani (figg. 86 a, b).^ Perché ciò accade davanti 
all'idolo, a cui al tempo stesso rende onore l'azione delle donne? 
Ancora una volta si riscontra qui un'analogia puramente fat- 
tuale nella religione di Osiride. La nascita di Arpocrate, il figlio 
di Iside e Osiride, veniva celebrata in modo tale che egli potesse 
essere compianto perché morto e acclamato al tempo stesso re 
del mondo sotterraneo, quasi fosse risorto." Ad Atene la ma- 
schera e il lungo mantello alludevano al dio, il cui ruolo era 
stato assunto da Zeus con la nascita dalla coscia, e che ora era là, 
separato dal Dioniso bambino e al tempo stesso celebrato quale 
sovrano del mondo sotterraneo. Egli si donava al popolo, men- 
tre il lungo mantello nascondeva il suo stato, in quanto egli era 
soltanto una parte di se stesso, un serio e dignitoso dio degli 
Ateniesi, non paragonabile nella sua unicità ad alcun dio stra- 
niero. La maschera appartiene solo a lui, non anche a Osiride. 
Essa é soltanto in apparenza vuota; dietro la maschera atten- 
de un regno di spiriti, che invia i suoi abitanti sulla scena dio- 
nisiaca." 

Per l'altra parte c'era un idolo più semplice, che rappresenta- 
va un fallo. Dioniso si separava e non si separava da questa 
parte di se stesso. Questa condizione contraddittoria — conse- 
guenza di un'identità contraddittoria — risulta evidente anche a 
un osservatore superficiale. Cito una sintetica presentazione: 
« Il fallo é il perpetuo accompagnatore di Dioniso ». Si direbbe 
che nelle processioni dionisiache il fallo non sia mai mancato: i 
partecipanti se lo legavano addosso, cosi che esso divenne un 
accessorio dell'attore comico e fu anche innalzato come monu- 
mento coregico. Il dio in realtà non lo porta mai; i suoi accom- 
pagnatori invece, i Sileni e i Satiri, sono itifallici. In campagna 
processioni falliche e liete feste dionisiache erano abituali. Le 
descrive Plutarco:* «al primo posto si portavano un’anfora di 
vino e un ramo di vite, poi veniva un uomo che trascinava 
l'animale da sacrificare, un caprone; un altro ancora seguiva 
con un cesto di fichi, e per ultimo faceva la sua comparsa il 
fallo ».” Gli esempi possono facilmente moltiplicarsi; e l'allusio- 
ne era sempre evidente, anche se essa non era in grado di 


46. Prima a Parigi; cfr. J.J. Witte, Description des Collections d'antiquités conser- 
vées à l'Hótel Lambert, Paris, 1886, p. 48, tavv. XI e XII. 


47. Cfr. Hopfner, Plutarch über Isis und Osiris, cit., p. 77. 

48. Si veda, sotto, p. 306. 

49. De cupiditate divitiarum, VIII, 527 D. 

50. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion, cit., pp. 590 sg. 
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chiarire tutta la complessità della situazione e ancor meno la sua 
contraddittorietà: « Dioniso era tra le altre cose anche un dio 
della fertilità ».” 

Il mito risolve la contraddizione tra identità e non-identità 
separando e distinguendo il dio dai suoi doni: una distinzione, 
a cui corrisponde un analogo rapporto fra la zóé e le sue perso- 
nificazioni; viceversa, non parla mai, neppure indirettamente, 
di fertilità, dicendo per esempio che Dioniso aveva provocato la 
sterilità dei suoi nemici. Se introducendo le falloforie, Melam- 
po ne diede una spiegazione," questa poté rifarsi soltanto al 
mito dello smembramento e dell'evirazione del dio, e all'esigen- 
za che si adorasse una parte per il tutto. Il più antico idolo di 
Dioniso, di cui fosse a conoscenza la tradizione ateniese, era un 
fallo eretto presso le Ore; ma l'identità che si prospettava 
nell'epiteto Orthós, «colui che sta eretto», venne deliberata- 
mente nascosta spiegandolo nel senso che l'esatta mistura di 
acqua e vino permetterebbe agli uomini di stare eretti.” L'epite- 
to Enórches, « colui che è in possesso dei suoi testicoli », a Samo e 
a Lesbo" allude appunto all'evirazione: Dioniso era Enörches 
quando veniva esposto in figura di fallo, in contrapposizione al 
« dio maschera » che non era piü in possesso dei suoi testicoli. 
La franchezza della denominazione arcaica sembró in epoca 
piü tarda cosi sconveniente che l'epiteto venne traslato a un 
altro essere mitico con una diversa motivazione. 

Con la sua logica interna il mito risolse certo le contraddizioni 
logiche del culto vivente e della vita cultuale, ma non le contrad- 
dizioni e le ambivalenze inerenti alla sfera sessuale, che era stata 
incorporata nel culto della vita. E tuttavia conforme a una 
proprietà del mito il fatto che esso si potesse riferire all'univer- 
sale, nella fattispecie in modo affatto concreto a ció che caratte- 
rizza tutti gli uomini; e che grazie a ció esso fosse in grado di 
sciogliere anche le ambivalenze. Il confronto tra una poesia 
fallica del poeta americano Walt Whitman, appartenente al 
ciclo Children of Adam (Figli di Adamo) in Leaves of Grass (Foglie 
d'erba), e un canto dei fallofori greci fa apparire chiaramente la 
differenza, che comportava la supremazia di Dioniso in questa 
sfera. È l'orgoglio fallico che mette in movimento i fallofori; e 
questo risulta anche evidente dalla poesia di Walt Whitman 
From Pent-up Aching Rivers (Dai fiumi arginati con sofferenza): 


51. Ibid., p. 598. 

52. Cfr., sopra, pp. 86 sg. 

53. Cfr., sopra, p. 161. 

54. Esichio, s.v. 'Evóoync; Tzetze, Scholium ad Lycophronis Alexandram, 212. 
55. Walt Whitman, Leaves of Grass, New York, 1945, pp. 104 sgg. 
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From pent-up aching rivers, 

From that of myself without which I were nothing, 

From what I am determined to make illustrious, even if I stand sole 
[among men, 

From my own voice resonant, singing the phallus, 

Singing the song of procreation, 

Singing the need of superb children and therein superb grown people, 

Singing the muscular urge and the blending, 

Singing the bedfellows song —* 


Il poeta americano é orgoglioso del suo stesso orgoglio falli- 
co, orgoglioso del suo ardire di esprimerlo, orgoglioso al pen- 
siero della splendida progenie che lo giustifica, quasi che questa 
fosse l'immancabile conseguenza della sua virilità, assicurata 
attraverso tutte le generazioni. L'osservazione del proprio stato 
senza nulla perdere della consapevolezza di sé e la riflessione su 
di esso sostanziano la poesia, mentre quello stato é abitualmente 
caratterizzato dall'oblio di se stessi. Il canto dei fallofori del 
poeta Semos di Delo” è pienamente consonante con lo stato 
descritto da Walt Whitman, e che anche Rilke voleva descrive- 

e." A] popolo, che riempie il teatro, viene rivolta la richiesta: 


àvayet EVEOLUXWELAV 

cite tõL dei: &O0£Aec yào 

[6 deòs] óo9óc ¿opudouévos 
OLA uéoov paditerv** 


L'orgoglio fallico viene trasferito al dio: « Egli vuole! ». Di 
fronte a lui bisogna ritirarsi, aprirgli il cammino. È Dioniso che 
di tanto in tanto percorre orgoglioso la terra presentandosi in 
questa forma. A lui viene lasciato il diritto di essere orgoglioso, 
anche quando viene eretto un monumento coregico in forma di 
fallo marmoreo per la vittoria di un coro maschile sulla scena.* 


* « Dai fiumi arginati con sofferenza / da quella parte di me, senza di cui sarei 
nulla, / che io sono deciso a rendere illustre, anche se dovessi stare solo tra gli 
uomini, / dalla mia stessa voce risonante, che canta il fallo, / che canta il canto 
della procreazione, / che canta la necessità di splendidi figli e in loro di superbi 
adulti, / che canta il turgore dei muscoli e la fusione, / che canta il canto del 
compagno di letto ». 

56. Ateneo, XIV, 622 b. 


57. R.M. Rilke, Sämtliche Werke, Wiesbaden, 1956, II, p. 473: « Dies ist das 
schweigende Steigen der Phallen » [« Questo è il crescere silente dei falli »]. 
** « Ritiratevi, fate posto / al dio! perché egli vuole / eretto, turgido, / 
procedere nel mezzo ». , 

58. Cfr. Fouilles de Délos, in BCH, XXXI, 1907, pp. 504-11; E. Buschor, Ein 
choregisches Denkmal, in AM, LIII, 1928, pp. 96-98. 
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Egli sta alla radice della prestazione maschile, nel proprio re- 
gno, il regno della z0é, anche se per gli uomini non sempre è 
facile sopportare il dono del dio, che alla fine ne provoca la 
consunzione. Due scene su una coppa a figure nere accentuano 
comicamente il rapporto tra comuni mortali e il fallo divino 
(figg. 87 a, b):” e ciò è coerente con il fatto che il regno di 
Dioniso racchiude l'intero àmbito della comicità, ivi compreso il 
riso provocato dall'orgoglio fallico, di cui é per cosi dire l'altra 
faccia della medaglia. Per 1 gracili uomini, che in una delle 
scene sono anch'essi itifallici, il trasporto del fallo viene reso 
ancora piü faticoso dal fatto che sullo stesso attrezzo devono 
portare gigantesche figure della cerchia dionisiaca: la falloforia 
viene qui rappresentata nei modi di un dramma satiresco o di 
una commedia. 

A noi sembra forse singolare, ma é invece naturale che sul 
versante femminile sia stata tenuta ferma in modo cosi tenace la 
finzione delle cure prestate al Liknites risvegliato dalle donne 
dionisiache in veste di nutrici. A differenza delle falloforie, che 
erano essenzialmente pubbliche — anche se le troviamo rappre- 
sentate unicamente nelle due scene in stile satiresco sopra men- 
zionate —, in età classica il contenuto del líknon delle donne 
dionisiache era tenuto non meno segreto ad Atene che a Delfi. 
Un importante pittore vascolare raffiguró su un magnifico 
cratere, attorno al 440-430, l'introduzione ai misteri di Sabazio 
e della Grande Dea dell'Asia Minore, come se si trattasse di un 
arcaico culto dionisiaco. Egli rappresenta il prologo, la danza 
estatica con i serpenti delle donne e delle fanciulle da iniziare 
(figg. 88 b, c, d)." Sabazio, una figura plutonica senza gli im- 
pressionanti tratti del Dioniso sotterraneo che mostra la ma- 
schera di questi, ha anch'egli dei serpenti nelle bende che gli 
cingono il capo (fig. 88 a). La sacerdotessa che provvederà 
all'iniziazione delle donne, si pone davanti alla coppia divina 
portando sulla testa il líknon, che è però completamente rico- 
perto da un panno. 

Su una brocca all'incirca dello stesso periodo - il recipiente 


59. Cfr. Sir A.W. Pickard-Cambridge, Dithyramb, Tragedy and Comedy, Ox- 
ford, 1962”, p. 303, n. 15. 


60. L’identificazione del culto di Sabazio, il cui primo monumento in Atene è 
questo cratere, fatta da E. Simon, Opfernde Götter, Berlin, 1953, pp. 79 sgg., 
risulta confermata in questo contesto. Cfr. anche S. Patitucci, Osservazioni sul 
cratere polignoteo della tomba 128 di Valle Trebba, in « Arte antica e moderna », 
V, 1962, pp. 146 sgg. Con le iscrizioni situate sopra la coppia divina, xaAög e 
xa), « il bello » e « la bella », vengono salutate le nuove (e pure antichissime) 
divinità. Ulteriori ipotesi — tra cui anche le mie — sono a questo punto 
superflue. 
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che si usava il giorno delle sacre nozze della regina ateniese con 
Dioniso - il liknon € collocato su un tavolo per cerimonie, inghir- 
landato di edera: nel liknon sta la maschera di Dioniso, pure 
incoronata di edera. Due donne compiono la cerimonia con il 
vino: una celebrante tiene il kántharos, l'altra una ciotola conte- 
nente dolci sacrificali, seguita da una figura piü piccola, una 
servente. Sull'altro lato € preparato un cratere (fig. 89)." Nel 
líknon la maschera é posata su di un panno. Il contenuto vero e 
proprio rimane nascosto, e solo un rito introduttivo viene rap- 
presentato. Da questo preludio risulta peraltro chiaro a chi 
siano indirizzate l'adorazione delle donne e l'azione segreta, 
che non viene rappresentata. Si trattava di un rituale per il 
Dioniso sotterraneo, che oltre al vino lasció agli uomini pure un 
altro dono: un dono nel quale egli rimase presente come pienez- 
za della z0é sempre crescente e decrescente — proprio come il 
figlio di Poros e di Penia nel Simposio di Platone." Il dono era la 
sua virilità, ripartita tra gli uomini. 

L'azione tenuta nascosta poteva in sé e per sé essere un 
ineffabile atto di piacere. Pure nessun atto del genere puó venir 
compiuto da una donna senza che il bambino sia implicato in 
maniera irriflessa, nel profondo della natura femminile, irra- 
zionalmente e inconsapevolmente. L'occultamento consistente 
nel fingersi nutrici era al livello più profondo verità. Dal punto 
di vista della fecondità animale, l’azione non poteva che essere 
sterile. A questo allude una brocca, che raffigura l'accoppia- 
mento di due animali sterili — due muli (fig. 55)." Nella cerimo- 
nia di cui abbiamo potuto cogliere i preparativi, Dioniso risor- 
geva nuovamente vitale come bambino e giovinetto, riprodu- 
zione di se stesso. Una sola persona, la regina, celebrava il 
mystérion per le donne di Atene; ma la visione di tutte le donne 
ateniesi le rendeva più facile il compito ben prima che facesse il 
suo ingresso nel locale sacro, di cui parleremo nel prossimo 


61. Cfr. G. van Hoorn, Choes and Anthesteria, Leiden, 1951, p. 24. 
62. Platone, Convivium, XXIII, 203 b-c. 


63. Ciò che gli archeologi non riconobbero oppure si rifiutarono di ammette- 
re. Almeno uno degli animali venne ritenuto un asino; A. Rumpf li considera 
asini entrambi, Attische Feste-Attische Vasen, in « Bonner Jahrbücher », CLXI, 
1961, pp. 209 sg. Egli non ha notato che il pittore ha contrassegnato questi 
animali non solo con grandi strisce sulle spalle ma anche con macchie. E 
possibile che questi animali costituissero il tiro del carro con cui la regina, 
accompagnata da un uomo vestito da Dioniso, si recava al Boukoleion; cfr., 
sotto, p. 284. Anche su un vaso attico ora a New York era dipinto un mulo, in 
« Bulletin of the Metropolitan Museum of Art», XX, 1925, p. 130, fig. 5. Si 
ricordi ció che si é detto dei muli, sopra, pp. 166 sg.; e già Bachofen parlava 
dello sterile piacere del mulo, « des Maultiers unfruchtbare Lust » in Die 
Unsterblichkeitslehre der orphischen Theologie, cit., p. 102. 
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capitolo. Il senso della creazione del pittore di Altamura (fig. 
75), un dialogo muto del Dioniso in trono con il misterioso 
giovane Dioniso, mai rappresentato altrove in questo modo, € 


che la religione dionisiaca di Atene lo conosceva quale dio 
diviso e sdoppiato. 


I 
Le feste dionisiache degli Ateniesi 


Non viene mai detto esplicitamente che i mesi invernali, ad 
Atene come a Delfi, appartenevano a Dioniso. Eppure si tratta 
di un fatto evidente, chiaramente rilevabile dal calendario atti- 
co e dalle tradizioni relative al culto purché si anteponga ciò che 
è ricavabile dalle concrete realtà naturali alle discussioni fra gli 
studiosi.' Quasi contemporaneamente all’inizio del periodo in- 
vernale dedicato a Dioniso in Delfi, si compiva ad Atene un rito 
festivo del tutto naturale, non legato a un giorno stabilito. Dal 
momento che doveva essere una festa mobile, non è segnata in 
alcun calendario festivo. Essa venne però descritta dallo storico 
ateniese Fanodemo, e questa descrizione si è conservata. 

Presso il tempio del Dioniso venerato «nelle paludi» — en 
limnais — gli Ateniesi preparavano la mistura e la offrivano al 
dio, dopo che avevano attinto nelle loro case il vino nuovo 
ancora dolce — gleúkos — dai grandi recipienti d'argilla — píthoi — e 
lo avevano trasportato li ciascuno per conto suo.’ Fanocle, un 
autore del periodo postclassico in cui la religione dionisiaca era 
ormai addomesticata, si interessò soprattutto della mistura civi- 
lizzata. Perciò egli sottolinea il fatto che presso il Diónysos Lim- 
naíos si trovavano anche sorgenti, le cui Ninfe erano secondo lui 
chiamate nutrici di Dioniso perché il vino cresceva per mezzo 


1. Pickard-Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, cit., riporta con dovi- 
zia di dettagli la disputa dottrinaria senza giungere però a una conclusione. 
2. Cfr., sopra, p. 206 e nota 51. 

3. Fr. 12, in Jacoby, FgrH, 325; Ateneo, XI, 465 a: Pavöönuog dè odg tà 
igo. qnoi tod èv Muvais Atovúcov TO yheixos qfoovtag toUc 
'A$nvat(ouc èx vov nidwv tõ Peo xipvávar, ett” avroic NEOOPEEEODAL - 
Il termine corretto è a$cotc. 
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dell'acqua.* Egli descrive poi l'attività degli Ateniesi in questa 
circostanza. Essi intonavano canti a Dioniso, eseguivano danze 
e lo invocavano, quale Euánthes, Dithyrambos, Bakcheütas e Bró- 
mios. Non si fa parola di una data fissa nel calendario, e neppu- 
re di un periodo di apertura del tempio: si giungeva al santua- 
rio” con il gleúkos, lo si mescolava all'acqua per il dio, e lo si 
beveva in suo onore — per la prima volta nel nuovo anno 
vinario. 

Secondo Tucidide, il tempio di Dioniso « nelle paludi » era 
situato a sud dell'Acropoli, ed era uno dei santuari piü antichi 
della città.’ Per immaginarci concretamente le «paludi», ci 
soccorrono le raffigurazioni delle brocche che mostrano una 
roccia, e il resoconto di Fanodemo stesso, secondo il quale in 
quel luogo si mescolava il vino nuovo con l'acqua sorgiva. Dove- 
va trattarsi di un quadro geologico caratteristico della Grecia, il 
cui esempio piü noto sono le paludi di Lerna: sotto la roccia 
sgorga abbondantemente l'acqua, che nonostante la sua purez- 
za forma una « palude ». A Lerna Dioniso penetró nel mondo 
sotterraneo, e da esso ritornó: era una porta dell’Ade.’ Le limnai 
di Dioniso dovettero avere per gli Ateniesi il medesimo signi- 
ficato. Perció in Aristofane" le rane di questa palude accompa- 
gnano con il loro canto Dioniso nel suo viaggio sotterraneo; e 
per lo stesso motivo al termine della festa dei trapassati nelle 
Antesterie il popolo tornava ancora una volta a questo santua- 
rio di Dioniso." 

Con il tempo la sorgente si inaridì sempre di più: per Strabo- 
ne — al tempo della nascita di Cristo — il santuario sorgeva su 
terreno asciutto." La connessione con le Antesterie, la « vec- 
chia » festa dionisiaca degli Ateniesi fissata dal calendario," ri- 
mase inalterata. Solo nel giorno più importante di questa festa — 


4. Loc. cit.: ó9£v xai Awvatov xAn®var tòv Atbvuoov, Ón uydèv TO 
yAeüxog vài ÚOam TÖTE NEWTOV EnÖÜN xexgapévov. ALbreo Övonaodivan 
tàs zxqyàg Núupas xai uürvag tod Atovúcov, ÖtL tòv olvov adedver 
TO 0600 ALOVÁLEVOV. 

5. Loc. cit.: fjoü0évxeg odv ti xodosı Ev duóaig ¿uelrov tóv Auövuoov, 
xopevovzes xai dàvaxaAoUvieg Edavdn xoi ArdvoauBov xoi Baxxevräav 
xai Bobuiov. 

6. Loc. cit.: noòç TM teo, « accanto al santuario » accadeva tutto; questo 
significato di rgòg tõ è attestato da altri esempi. 

7. Tucidide, II, 13, 3-4. 

8. Cfr. van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., p. 29. 

9. Cfr., sopra, pp. 175 sg. 

10. Aristofane, Ranae, 215-216. 

11. Ibid., 217-219. 

12. Strabone, VIII, 5, 1, 363. 

13. Tucidide, II, 15, 4. 
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il Giorno delle Brocche -, il santuario veniva aperto al popolo 
per una visita piuttosto sbrigativa.'* Accanto all'altare del tem- 
pio c'era una stele con la legge che riguardava la regina — dopo 
l'avvento della democrazia, la moglie dell’ärchön basileús. Per 
contrarre matrimonio essa doveva essere ateniese e vergine, 
perché era tenuta a compiere le « ineffabili sacre cerimonie » — 
árrhéta herá — per la città," e doveva essere data in sposa a 
Dioniso.” Era suo compito far giurare le quattordici «donne 
venerabili » — le Géraira: —, che si dedicavano al culto ateniese di 
Dioniso e non soltanto in questo tempio:" esse officiavano 
presso quattordici altari." Di conseguenza anche ad Atene, cosi 
come a Elide," il culto di Dioniso era affidato a un antichissimo 
collegio femminile. Il diverso numero delle donne che lo com- 
ponevano — qui quattordici, là sedici — appare stranamente 
anche nella religione di Osiride, dove il numero delle membra 
del dio, che si dovevano raccogliere e ricomporre, corrisponde 
talvolta a quattordici e talvolta a sedici." Il santuario « nelle 
paludi » era considerato ad Atene non soltanto il piü antico, ma 
anche il più sacro fra quelli consacrati a Dioniso.” Dove fossero 
situati i quattordici altari non sappiamo, perché nel tempio en 
límnais viene menzionato solo l’altare. Tuttavia il legame con gli 
antichi culti dionisiaci del Peloponneso — quello di Lerna e 
quello di Elide — si riconosce con sicurezza. 

È presso questo santuario, legato ai segreti delle donne 
dionisiache, che veniva preparata la mistura di vino e acqua: 
ciò non accadeva in quell’unico giorno — il Giorno delle Broc- 
che — in cui esso restava aperto, ma parecchio prima e, come 
abbiamo già detto, non in una data fissa. Il fatto che la festa 
fosse mobile si evince dalla natura del vino che si portava là 
per il primo assaggio. Si trattava del gleükos, il primo vino 
dell'anno, non ancora fermentato ma non per questo meno 
inebriante.” Il momento in cui il vino raggiungeva questo 
stadio, dipendeva dall'epoca della vendemmia. Questa oscilla- 
va — secondo una interpretazione contenuta nel Codice Teo- 


14. Pseudo-Demostene, In Neaeram (LIX), c. 76. 

15. Ibid., c. 75. 

16. Ibid., c. 73. 

17. Ibid., c. 78; cfr. Deubner, Attische Feste, cit., p. 100, nota 5. 

18. Etymologicum Magnum, s.v. yegaupai; Polluce, Onomasticon, VIII, 108. 
19. Cfr., sopra, p. 177. 


20. Cfr. H.K. Brugsch, Das Osiris-Mysterium von Tentyra, in « Zeitschrift für 
ägyptische Sprache und Altertumskunde », XIX, 1881, pp. 88 sgg. 


21. Pseudo-Demostene, In Neaeram (LIX), c. 76. 


22. Il « Suser im Stadium » in dialetto svizzero; cfr. i miei Parva realia, 1960, 
p. 9. 
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dosiano, che si riferisce alla Spagna —” tra il 23 agosto e il 15 
ottobre. Per raggiungere la prima fermentazione il tempo con- 
venzionale é di quaranta giorni. Ció conduce abitualmente al 
mese di novembre, in casi eccezionali a quello di dicembre, nel 
periodo corrispondente pressappoco al mese delfico di Dada- 
phórios. Il giorno di San Martino, che cade l'11 novembre, ma 
anche il 3 novembre, é il giorno a cui si fa riferimento in Italia e 
in Grecia, e se ne puó trovare conferma anche nella letteratura 
recente." Intorno a questo periodo, in Atene veniva invocato 
Dioniso «alle paludi» — e come é abituale per gli déi in tutti 
questi periodi d'invocazione —” egli era già presente nel primo 
stadio del vino. I nomi che gli venivano attribuiti nelle invoca- 
zioni anticipavano le feste che dovevano seguire, e il cui tempo 
d'avvento iniziava allora: Euánthes e Dithyrambos per le Anteste- 
rie, Bakcheütas e Brömios per il periodo dello sciamare dionisiaco 
nella campagna. 

Nel calendario attico, costruito con grande abilità, il mito 
della z0é si avvicinava al suo compimento passando per diversi 
livelli. Il vino puó essere considerato uno di questi livelli; ad un 
secondo corrisponde la generazione, ossia lo stato di embrione, 
la nascita prematura e la nascita del bambino; e ad un terzo il 
recupero della propria integrità da parte di un dio smembrato 
ed evirato, che per dodici mesi soggiornava tra i morti. Tutto 
questo doveva svolgersi nell'arco dell'anno solare, che riuniva 
in sé il contenuto di una trieteris. Il motivo della nascita prema- 
tura era tra gli altri un elemento cosi importante della religione 
dionisiaca che, in base al precoce legame fra le due religioni, 
esso venne accolto anche nel mito di Osiride, probabilmente nel 
suo stadio piü recente. Oro, il figlio del morto Osiride, deve 
essere nato dopo 81 o 87 giorni.” 

A] confronto i sette mesi di Dioniso nel grembo materno si 
attengono alla misura umana. Essi avevano una parte impor- 
tante non solo nella letteratura," ma appartenevano alla tradi- 
zione, che li ha conservati nel folklore neogreco in una rappre- 
sentazione carnevalesca della Tracia.” Il rapporto di Dioniso 
con lo stato embrionale veniva tenuto concretamente in consi- 


23. Codex Theodosianus, II, 8, 19; cfr. H. Usener, Der Heilige Tychon, in 
Sonderbare Heilige, 1, Leipzig, 1907, p. 44, nota 2. 


24. Si vedano i miei Parva realia, 1960, pp. 8 sg. 
25. Cfr. il mio articolo Ankunft des Dionysos, in Werke, II, 1967, p. 271. 


26. Plutarco, De Iside et Osiride, XIX, 358 E e LXV, 377 B-C; Hopfner, 
Plutarch über Isis und Osiris, cit., pp. 79 sg. Secondo le antiche fonti egizie 
nacque dopo nove mesi e qualche giorno. 


27. Luciano, Dialogi deorum, XII (IX), 2; Diodoro Siculo, I, 23, 4. 
28. Cfr., sopra, pp. 115 sg. e nota 68. 
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derazione. Una legge del tempio di Dioniso a Smirne, nel II 
secolo d.C., esclude dal santuario non solo le donne che aveva- 
no esposto un figlio, ma anche e specialmente quelle la cui 
gravidanza era stata interrotta con la forza.? Dioniso protegge- 
va la zóé particolarmente nelle fasi in cui essa era quasi soltanto 
206. 

Come si é già detto, nel calendario attico correva un interval- 
lo di sette mesi tra i Piccoli Misteri di Agra che seguivano 
immediatamente le Antesterie," e i Grandi Misteri di Eleusi. Il 
fanciullo divino, la cui nascita nel mondo sotterraneo veniva 
annunciata ad Eleusi agli iniziati, era nell'interpretazione degli 
Ateniesi l'infante di Semele, nato dopo sette mesi." Il tempo in 
cui si compie una gravidanza — dieci mesi lunari, secondo il 
conteggio antico —," e quindi anche la gravidanza addizionale di 
Zeus secondo il mito ateniese, non era ancora esaurito alla metà 
di novembre, corrispondente per gli Ateniesi all'inizio di Mai- 
makterión; e neppure la fermentazione del vino nuovo era com- 
pleta. L'inizio del periodo d'avvento era collegato tanto con la 
maturazione del vino puro quanto con il fanciullo divino: un 
periodo che, superando i limiti di una gravidanza umana, si 
protraeva nei mesi successivi. Il carattere dionisiaco veniva 
esteso oltre la nascita e il matrimonio del dio — nel Gamélión e 
nell’Anthesteriön, i nostri gennaio e febbraio —, fino all'E laphebo- 
lión, il nostro marzo, il mese delle Grandi Dionisie. 

Il mese di Poseideón, il nostro dicembre,” era pervaso dalle 
attività dionisiache della popolazione rurale dell'Attica; erano 
chiamate « Dionisie rurali »," e ad esse venivano contrapposte 
le « Grandi Dionisie », quelle « cittadine »." Questo si poté farlo 
soltanto dopo l'istituzione del grande corteo dionisiaco” e degli 


29. Cfr. J. Keil, Inschriften aus Smyrna, in « Anzeiger der österreichischen 
Akademie », XC, 1953, p. 17; il parallelo di questa legge € costituito da un 
monumento della religione greca in Egitto, G. Plaumann, Ptolemais in Ober- 
ägypten, Leipzig, XVIII, 1910, p. 55, il cui luogo di ritrovamento non è 
indicato, ma che proviene probabilmente anch'esso da un santuario dionisia- 
co. Il senso non fu capito da M.P. Nilsson, The Dionysiac Mysteries of the 
Hellenistic and Roman Age, Lund, 1957, pp. 134 sg. 


30. Questo é confermato dalla brocca nella mano di Eracle ad Agra; cfr. il 
mio Eleusis, 1967, p. 51 e fig. 10. 


31. Cfr., sopra, p. 260. 


32. Cfr. Virgilio, Eclogae, IV, 61; Norden, Die Geburt des Kindes, cit., p. 61, 
nota l e p. 116. 


33. I nostri mesi corrispondono solo approssimativamente ai mesi lunari 
attici, che erano mobili. Io faccio corrispondere solo la prima metà del mese 
lunare al mese moderno. 

34. Pickard-Cambridge, T'he Dramatic Festivals of Athens, cit., pp. 42 sgg. 

35. Ibid., p. 57. 


36. Cfr., sopra, p. 169. 
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spettacoli drammatici in onore di Dioniso Eleuthereüs, che ave- 
vano luogo nel mese di Elaphebolión. Era un periodo di feste 
straordinarie, una fastosa messa in scena dello Stato, a cui 
contribuiva in modo determinante Ikarion tra le comunità 
rurali;” così come, d’altra parte, le Grandi Dionisie a partire dal 
periodo classico ebbero influenza sulla campagna, promuoven- 
do la costruzione di teatri. Un'analoga contrapposizione tra 
quanto accadeva in campagna e quanto accadeva in città nei me- 
si invernali di Maimaktzrión, Poseideón e Gameliön è probabilmen- 
te infondata. Le « Dionisie rurali » continuavano certo nel Posei- 
deön ció che era iniziato in città presso il santuario « nelle palu- 
di » con l'assaggio e la prima miscelatura del vino: erano le loro 
Lenee, che gli abitanti della città festeggiavano piü tardi, con- 
centrate nel mese di Gamélión. Secondo una testimonianza le 
« Dionisie rurali » si chiamavano già Lénaia:* un'estesa anticipa- 
zione della festa per la nascita di Dioniso. 

Il carattere di queste feste rurali esclude che le donne dioni- 
siache (in Grecia dette anche Léna?)? avessero dato il nome alla 
festa delle Lenee in età storica. Questo era infatti il periodo 
delle falloforie.“ Il sesso maschile si presentava quale rappre- 
sentante del dio, anche se non nella sua completezza, ma solo 
come poteva venire attinto dal vino non ancora completamente 
fermentato. Non soltanto la nascita di Dioniso si annunciava, 
ma anche l'imminente nascita della commedia." 

Una sontuosa raffigurazione su un grande cratere a calice 
mostra il dio a cui era dedicato il mese Poseideón, come risulta 
dal suo nome che é Poseidone, nella sua relazione con Dioniso 
(fig. 90).” Egli è uno dei tre fratelli, uno degli dèi sommi. 
Contraddistinto dal suo tridente, è sdraiato quale dominatore 
del mare su un giaciglio rialzato, ma in basso, molto in basso 
rispetto alle altre divinità del territorio attico. Il pittore — deno- 
minato il pittore di Cecrope dal nome della figura principale 
della scena — non voleva certamente rappresentarlo solo come il 
dio di un singolo mese. Eppure nella composizione Poseidone 
guarda verso un dio in trono, contraddistinto da un lungo 
scettro, che si trova anch'egli nella stessa regione inferiore, e a 
costui sono rivolte anche le tre figure di serventi davanti a lui: 


37. Cfr., sotto, p. 296. 

38. Cfr. Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 202. 
39. Cfr., sotto, p. 276 e nota 44. 

40. Cfr., sopra, pp. 264 sgg. 

41. Cfr., sotto, pp. 305 sg. 


42. CVA Deutschland, Schloss Fasanerie, München, 1956, tav. 46. Il curatore 
del volume, Frank Brommer, non comprese né la divinità in trono né la 
situazione. 
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un Eros e due donne dionisiache, abbigliate nobilmente, attor- 
noaun grande cratere; una di esse tiene in mano una brocca da 
vino presumibilmente vuota. Quest'altro dio non é dissimile da 
Poseidone, e non gli é inferiore per rango: evidentemente egli é 
il sovrano del mondo sotterraneo, Ade e Dioniso in un'unica 
persona, quindi suo fratello. E lui che si attende affinché Eros 
possa porgere a Poseidone non solo un grappolo, bensi pure il 
vino. Eros porge il grappolo e con il dito indica contempora- 
neamente la figura in trono. È una composizione che mostra 
con la maggiore evidenza possibile la situazione che io ho desi- 
gnato con la parola « avvento ». Nel suo mese Poseideón, lo stesso 
Poseidone, come le donne ad Atene, € pieno di attesa dioni- 
siaca. 

Il mese successivo, che si potrebbe definire il mese attico del 
Natale e dell'Epifania, si chiamava ad Atene Gamélión, il « mese 
delle nozze », oppure in terra ionica Lenaión; sull’isola di Amor- 
gos con ogni probabilità Eiraphión, mese dell’Eiraphiötes, del 
Dioniso « cucito dentro »," che ora doveva fare la sua apparizio- 
ne. Il nome del mese deriva da Lénaia, il nome della festa; ma 
non si puó dire che esso indicasse sempre e dovunque la « festa 
delle Lönai », come le Baccanti venivano chiamate in territorio 
ionico e anche altrove." Ad Atene, le donne che celebravano 
nella città il culto di Dioniso nella sua forma più elevata, veniva- 
no chiamate Géraira:, le « venerabili », e quelle che annualmen- 
te si recavano a Delfi Thyiádes." 

Lenee, come nome della festa, deriva dal punto di vista 
linguistico dalla parola lénós e rinvia a un luogo che serviva per 
pigiare l’uva e per conservare il vino fino al momento in cui era 
pronto: un lönaion. Come ci si possa rappresentare un simile 
luogo, lo apprendiamo da un resoconto dell'inizio del secolo 
scorso proveniente da Cipro, dove si é conservata addirittura la 
parola /enós — pronunciata linós — per designare la cantina: 
« Dopo essere stata ammucchiata, l'uva viene portata nel linös, 
dove la si pigia e poi la si mette sotto il torchio. Il mosto viene 
subito raccolto in grandi recipienti di argilla, che vengono 


43. Cfr. J. Delamarre, Location du domaine de Zeus Temenites, in « Revue de 
Philologie », XXV, 1901, pp. 180 sg. 

44. Esichio, s.v. Anvaí: Baxyar, 'Aprxúdes. Si credeva che il nome ionico 
delle Baccanti, Affvai, dovesse essere tenuto distinto da Anvög, dato che 
presentava un'antica n presso gli Arcadi dove la parola « torchio per vino » 
dovrebbe essere Aavóc. Questo è contraddetto dal fatto che a Cipro, dove si 
parlava il dialetto arcadico, il luogo dove viene fatto il vino e dove lo si 
immagazzina viene chiamato linös (Anvös). Añvar indica le «donne che 
pigiano il vino » e che prestarono la loro assistenza allorché Dioniso nacque. 
Cfr. p. 277, nota 46. 


45. Cfr., sopra, pp. 208 sg. 
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interrati fino a mezza altezza. Qui il vino fermenta, e rimane li 
dov'é fino al momento in cui lo si versa in otri e lo si porta sui 
mercati ».* 

I dati contrastanti circa il sito del Lénaion degli Ateniesi — 
riferibili alla città e alla campagna —" inducono a ritenere che ci 
fossero almeno due santuari dionisiaci del genere; essi erano al 
tempo stesso cantine nel senso cipriota: luoghi che fungevano 
da modello per la preparazione del vino, nei quali i riti religiosi 
connessi con tale procedimento venivano celebrati per conto 
degli innumerevoli lénoí sparsi per tutta la città. Il Lénaion di 
città era situato nelle adiacenze dell'agorà. Li si celebrava la 
cerimonia della nascita del vino e del fanciullo divino davanti 
all'idolo del Dioniso sotterraneo collocato nel tempio," mentre 
la popolazione riempiva la piazza. Proprio per questo, forse, 
con il tempo si provvide a costruire un secondo Lénaion fuori 
città. 

In Grecia il mese delle Lenee é il piü freddo dell'anno. Il vino 
aveva bisogno del freddo per l'ultimo processo di chiarificazio- 
ne:‘ e questo è un motivo per cui la nascita del dio veniva 
dilazionata fino al nostro mese di gennaio, superando il termine 
proprio della natura umana. Un altro motivo era il solstizio 
d'inverno, in base al quale dovevano essere fissate anche le feste 
cristiane del Natale e dell'Epifania. In Egitto la notte tra il 5 e il 
6 gennaio rimase la data in cui si celebrava la festa della nascita 
della luce sin dal 1996 a.C." Sull'isola di Andro, dopo l'introdu- 
zione del calendario giuliano, appare collegato alla medesima 
data” un miracolo dionisiaco — una forma della nascita del dio —, 
ossia la trasformazione dell'acqua di una sorgente in vino. Una 
tale precisione non era possibile con il calendario attico. 

Appare però strano — e tale appariva già nell'antichità — che 
gli Ateniesi avessero scelto per unire in matrimonio le loro 
giovani coppie un mese tanto freddo come il loro Gamelión. Ciò 
non accadde certo per motivi igienici, come riteneva Aristote- 
le." La celebrazione dei matrimoni avveniva ogni anno dopo la 


46. A. Mommsen, Heortologie, Leipzig, 1864, p. 341, nota, che si basa su A. 
Jullien, Topographie der Weinberge, Il, Leipzig, 1853, p. 134. Il dato manca 
nell’originale francese, Paris, 1822, pp. 469 sg.; giunse quindi nella traduzio- 
ne tedesca da altra fonte. 


47. Pickard-Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, cit., p. 37. 
48. Cfr., sopra, pp. 263 sg. 

49. Kerényi, Parva realia, 1960, p. 9. 

50. Norden, Die Geburt des Kindes, cit., p. 38. 


51. Plinio, Naturalis historia, II, 231; XXXI, 16; cfr. il mio articolo Die andrioti- 
sche Sáule, in Werke, III, 1969, pp. 408 sg. 


52. Aristotele, Politica, VII, 1335 a. 
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festa delle nozze tra Zeus ed Era." Da questa festa, che si 
chiamava T'heogámia e Hierös gámos, « Nozze sacre », aveva preso 
nome il mese." L'evento che aveva luogo nella notte successiva 
al Giorno delle Brocche non é mai chiamato cosi; e, come 
vedremo, Aristotele fa realmente una distinzione tra quell'e- 
vento e il gámos, le nozze e il matrimonio, che si realizzava per le 
coppie terrene sul modello della coppia divina Zeus ed Era. 
Poste tra due feste dionisiache, Lénaia e Anthesteria,” le nozze 
permettevano alle giovani donne una partecipazione alla se- 
conda festa diversa da quella delle vergini. Se é vero che in 
quella notte Dioniso appariva come sposo sublime delle donne, 
personificazione dell’indistruttibile zoé, il matrimonio costituiva 
una fase preparatoria a tale evento. 

L’inverno volgeva alla fine, i primi fiori spuntavano dal suolo, 
a volte aprendosi la via tra la neve. Da ciò — dal verbo antheîn — 
derivava il nome della festa e del mese, Anthestéria e Anthesteriön. 
Iniziava ora un periodo per cui i Romani coniarono l'espressio- 
ne Mundus patet:” il mondo sotterraneo restava aperto, sia pure 
solo per pochi giorni. Il dio, che veniva invocato da novembre, 
poteva fare il suo ingresso — che consisteva nell'emergere dal 
mondo sotterraneo — fra le donne di Atene. Fra i nomi con cui 
veniva invocato presso il tempio «nelle paludi», Euánthes e 
Dithyrambos facevano riferimento alle Antesterie. In uno dei 
ditirambi prima citati" si diceva: « Ora é venuto il tempo, ora ci 
sono i fiori ». Il ditirambo di un altro poeta ignoto descriveva il 
periodo, in cui i fiori sono appena spuntati:” 


Evda On xovx(Aov AußBEOTOL Aeiuaxeg àvüéov 
Badvoxiov mao” AAcog éBooxaotévovc 
EULWTAG XOPOVG dàyxóAauc ÖEXOVTAL.* 


53. Cfr. A. Brueckner, Athenische Hochzeitsgeschenke, in AM, XXXII, 1907, 
pp. 114 sg., e il mio articolo Zeus und Hera, 1950, p. 248. 

54. Fozio, Lexicon, s.v. iegóc yópoc; cfr. il mio articolo Vom iegög yápoc, 
1970, p. 389. A proposito della Theogámia cfr. Deubner, Attische Feste, cit., pp. 
177 sg. Il fatto che questa festa fosse un'invenzione neoplatonica é una 
supposizione del tutto arbitraria. 


55. Questo puó essere dedotto da Scholium ad Hesiodi Opera et dies, 780, 
secondo cui le nozze della giovane coppia vennero celebrate in uno dei giorni 
precedenti il novilunio; la festa dello Hierös gámos secondo Menandro, fr. 320, 
4 Edmonds, veniva celebrata il 24 del mese, e di questo non si puó dubitare. 
Le Lenee cadevano nel periodo di luna piena, « con ogni probabilità » il 12, 
Deubner, Attische Feste, cit., p. 123. 


56. Cfr. W.W. Fowler, Mundus Patet, in Roman Essays and Interpretations, 
Oxford, 1920, p. 25. 


57. Cfr., sopra, p. 192. 
58. Fr. 22, in Powell, Collectanea Alexandrina, cit., p. 192. 


* «Là i divini campi di fiori variopinti / nell'ombroso boschetto ricevono a 
braccia aperte / le danze bacchiche eseguite da tenere vergini ». 
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I versi risalgono ad epoca postclassica, e la scena della poesia 
non é Atene, come non lo era nella prima, bensi i fantastici lidi 
dell'Oceano, dove Persefone raccoglieva fiori quando venne 
rapita dal re del mondo sotterraneo. Per quanto riguarda Ate- 
ne abbiamo notizia solo del gioco sull'altalena da parte delle 
vergini, il secondo giorno delle Antesterie. Anche le donne di 
Atene venivano rappresentate di fronte al dio dalla sola consor- 
te dell’äarchön basileús, che perciò mantenne la dignità di regina 
dei tempi antichi. Oltre a lei erano le quattordici « donne vene- 
rabili », a cui essa aveva fatto prestare giuramento, a contribui- 
re all'evocazione del dio ricorrendo al contenuto di quattordici 
cesti misterici presso quattordici altari. ? L'essenziale accadeva 
nella massima segretezza, nei ristretti limiti dei più rigorosi 
misteri delle donne, a cui nessun uomo poteva avvicinarsi. 
Tuttavia le pitture vascolari mostrano che l’evento tenuto se- 
greto coinvolgeva fortemente la città intera in quei giorni. La 
limitazione della capacità evocatrice al genere femminile sem- 
bra essersi attenuata con l'andare del tempo, ammesso che sia 
mai esistita fuori di Atene, nelle alture che si estendono in 
direzione del monte Citerone. 

Il luogo in cui si svolgevano le pratiche cultuali pubbliche 
delle Antesterie, in cui il popolo si rivolgeva al dio, era presso e 
dentro il santuario dionisiaco « nelle paludi ». Tucidide ne dà 
esplicita testimonianza per il secondo giorno, l'unico nell'intero 
arco dell'anno in cui il tempio era aperto. I tre giorni festivi 
cadevano l’11, il 12 e il 13 del mese. Il primo giorno si chiamava 
Pithoigia, « giorno dell'apertura dei fíthoi ». I grandi recipienti 
per il vino in argilla, che per lo più erano sotterrati fino a mezza 
altezza, non venivano certo trascinati fino alle « paludi », e ció 
non accadeva neppure in novembre, quando ad essi si attingeva 
per la prima mistura e la prima ebbrezza." Al tempo della 
fermentazione dovevano restare aperti, ma poi venivano co- 
perti, altrimenti ogni sorta di cose - anche un bambino — avreb- 
be potuto cadervi dentro. La rimozione del coperchio in questo 
giorno avveniva per un motivo religioso. Ai tempi di Plutarco 
tale motivo non era più compreso nella sua cerchia sociale.” 
Sono i testi delle tavolette d'argilla di Pilo risalenti all’età mice- 


59. Cfr. Deubner, Attische Feste, cit., p. 100, nota 5; per i quattordici altari, cfr. 
Etymologicum Magnum, 227, 35; per i cesti Pseudo-Demostene, In Neaeram, c. 


60. Si veda, sopra, pp. 270 sg. 

61. Cfr. Plutarco, Quaestiones conviviales, III, 7, 1, 655 A, dove una spiegazio- 
ne evidentemente falsa viene offerta per la Pithoigía ateniese, quasi che la 
festa cadesse in un periodo in cui era ancora possibile la fermentazione. Il 
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nea che lo hanno chiarito. In essi le anime dei morti venivano 
chiamate dipsioi, « gli assetati »." E non di acqua avevano sete, 
bensi, nell'anno in cui Dioniso evirato soggiornava presso di 
loro, di vino. La scena dipinta su una lékythos attica del VI secolo 
ci mostra come nel giorno della Pithoigia le anime alate sotto la 
sorveglianza di Ermes, la guida delle anime, sciamassero attor- 
no a un fíthos scoperto e per metà interrato quando il mondo 
sotterraneo era dischiuso per l'ascesa di Dioniso (fig. 91)." Si 
vede un'anima che si getta nel vaso per bere e altre tre che ne 
volano via soddisfatte. 

Le anime giungevano dal mondo sotterraneo, attirate dal 
profumo del vino che dai pithoi aperti si diffondeva per tutta la 
città. A nessuno, neppure agli schiavi, si poteva impedire di 
gustare il vino," sebbene questo giorno fosse destinato solo 
all'apertura: non soltanto all'apertura dei recipienti del vino, 
per attirare le anime, ma anche all'apertura della festa, il cui 
giorno principale, il 12, trasse il nome di Choés appunto dalle 
brocche per il vino." Con il loro Mundus patet i Romani intende- 
vano qualcosa di estremamente semplice: Mundus cum patet, 
deorum tristium atque inferum quasi ianua patet, « quando il mundus 
é aperto, é in un certo senso la porta delle tristi divinità sotterra- 
nee che sta aperta ».” Ma sarebbe sbagliato riferire letteralmen- 
te questo concetto alla festa degli Ateniesi. Il Giorno delle 
Brocche era contraddistinto da un'atmosfera piena di spiriti e 
di erotismo. Il fenomeno é raro, ma umanamente non impossi- 
bile." E anche se non ne esistessero altri esempi, in questo caso 
lo si dovrebbe accettare sulla base dei documenti. 


vino veniva considerato quale medicamento ambivalente (phármakon), ció che 
rinvia ad uno stadio precedente del processo di fermentazione. I Romani 
celebravano la festa del vino, Meditrinalia, il giorno 11 ottobre, e in tale 
occasione dicevano: Novum vetus vinum bibo, novo veteri morbo medeor, « Bevo 
nuovo vino vecchio — curo nuovi vecchi malanni »; cfr. G. Wissowa, Religion 
und Kultus der Römer, München, 1912?, p. 115. 


62. Cfr. L.R. Palmer, The Interpretation of Mycenaean Greek Texts, Oxford, 
1963, pp. 244 sg. Palmer aveva già messo (p. 252) di-pi-si-jo-i in collegamento 
con le Antesterie. 

63. Messo in rapporto con le Antesterie da J.E. Harrison, Pandora's Box, in 
JHS, XX, 1900, pp. 101 sgg., e Prolegomena to the Study of Greek Religion, 
Cambridge, 1903, pp. 43 sg. Secondo il suo punto di vista il píthos stesso 
costituiva l'ingresso al mondo sotterraneo; una supposizione superflua, che 
provocó una discussione sterile. 

64. Scholium ad Hesiodi Opera et dies, 360. 

65. Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 961. 

66. Varrone, in Macrobio, Saturnalia, I, 16, 8. 


67. Cfr. Chinesische Geister- und Liebesgeschichten, a cura di M. Buber, Zürich, 
1948. 
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Il fatto che gli Ateniesi abbiano creduto a una massiccia 
presenza di spiriti nel Giorno delle Brocche, risulta retrospetti- 
vamente chiaro in base a ció che aveva luogo il 13 di Anthesteriön 
«il giorno delle pentole », perché questo giorno era dedicato 
completamente a placare e ad espellere gli spiriti, ed era consa- 
crato — oltre che a Dioniso —* a Ermes. Colui che li aveva 
accompagnati nel mondo di sopra, doveva anche ricondurli in 
quello di sotto. A] loro indirizzo si gridava una frase, che diven- 
ne proverbiale: « Fuori, voi Kéres, non sono piü le Anteste- 
rie! »." Le pentole da cui il giorno trasse il nome Chytroi, conte- 
nevano il cibo per il viaggio delle Kéres: frutti della terra lessati e 
sementi, un'offerta a Hermés Chthónios ma anche, a partire da 
tempo immemorabile e fino ai giorni nostri in Grecia, il cibo 
degli spiriti dei morti." Gli Ateniesi le accompagnavano fuori, 
quando in questo giorno tornavano di nuovo alle « paludi » con 
la testa appesantita dal vino." Secondo l'ordinamento trieteri- 
co, a questo punto Dioniso stesso sarebbe rimasto sulla terra per 
i successivi dodici mesi. Secondo l'ordinamento ateniese, dopo 
un breve periodo nel mondo di sopra egli risultava nuovamente 
diviso e sdoppiato, contemporaneamente sopra e sotto la terra. 

Si deve a un timore superstizioso di epoca piü tarda se gli 
Ateniesi il 12 di Anthesterión, il gran giorno, fin dalle prime 
ore del mattino masticavano foglie di rhámnos e spalmavano le 
porte di pece.” Immaginiamoci i cantori dei ditirambi, che in 
quel giorno si presentavano nell'agorà accanto al tempio dei 
Dodici Dei, intenti a masticare delle foglie! Per la prima volta 
abbiamo riconosciuto un coro del genere su un cratere attico 
risalente agli anni Venti del V secolo (figg. 92 a, b): é composto 
da quattro uomini indicati per nome, con il poeta Frinico" e un 
suonatore di flauto nel mezzo, tutti con lunghe vesti da cerimo- 
nia." Sono tutti contraddistinti da rami o corone d'edera; e dal 
momento che non portano maschere né costumi teatrali, non 
possono cantare altro canto dionisiaco se non il ditirambo. Il 


68. Incluso giustamente in Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 10776. 

69. Oúpate, Kñoec, oUxév' [o: ovx Ev] Avdeornoua, Suda, s.v. Vúpale. La 
spiegazione secondo cui le Kéres non sarebbero state gli spiriti dei morti, bensi 
Kares, schiavi carii, é lontana dalla realtà del contenuto arcaico e classico della 
festa. Cfr. Deubner, Attische Feste, cit., p. 113. 

70. Cfr. E. Gjerstad, Tod und Leben, in ARW, XXVI, 1928, pp. 152-86. 

71. Aristofane, Ranae, 213-219. 

72. Fozio, Lexicon, s.v. paga Tjuéoa e dáuvoc. Il rhámnos è probabilmente la 
spina alba dei Romani; cfr. Rohde, Psyche, cit., I, p. 237, nota 3. 

73. Probabilmente quello che era anche autore di commedie. Cfr. K.F. 
Johansen, Eine Dithyrambosaufführung (Arkaeologisk-kunsthistoriske Medde- 
lelser, Danske Videnskabernes Selskab, IV, 2), Copenaghen, 1959, p. 10. 


74. Cfr., ibid., pp. 3 sgg. 
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curioso attrezzo, composto da una lunga stanga e da una traver- 
sa, attorno al quale essi stanno raccolti, viene trasportato da 
bambini che, nel Giorno delle Brocche, imitano per gioco il 
corteo nuziale di Dioniso (fig. 93). Tale attrezzo ricompare 
molto piü tardi in rappresentazioni del mito dell'infanzia di 
Dioniso." Esso sembrerebbe necessariamente destinato a resta- 
re un oggetto affatto misterioso," a meno che non alludesse a 
un idolo dionisiaco ormai dismesso, al cui posto dopo la nascita 
dalla coscia era subentrato il dio in forme mosse e dinamiche. 

Nel ditirambo il dio era cantato come colui che é appena 
nato, dopo un lungo parto. Ditirambo era uno dei nomi dello 
stesso Dioniso; e cosi si chiamava quel genere di canto corale, il 
cui tema originario, anche se non unico, era la nascita del dio. 
Archiloco, il piü antico poeta di questo genere a noi noto, 
sosteneva di saper intonare il ditirambo non appena il fulmine 
del vino accendesse il suo spirito" — con chiaro riferimento al 
fulmine che aveva colpito Semele dando avvio alla nascita di 
suo figlio. Timoteo, un poeta più recente, compose un ditiram- 
bo « Le doglie di Semele » — Odis Semelés —, in cui si poterono 
ascoltare le urla della madre." In Euripide Zeus grida al bimbo 
prematuro: « Vieni, Ditirambo,. nel mio virile grembo mater- 
no »." Il gioco di parole di Pindaro, Lythirambos per Dithyrambos, 
si basava sul fatto che il re degli dei al momento del parto 
avrebbe gridato: Ljthi rhámma, ljthi rhimma « cucitura disfati, 
disfati cucitura! »." Tutto ció stava dietro alla figura di Dioniso 
in questo giorno festivo, alla sera del quale lo si attendeva 
compiutamente presente. A precederlo era la schiera formata 
dai bambini della città — i quali non si curavano degli spiriti 
aleggianti tutt'intorno né avevano da temere che questi facesse- 
ro loro del male. In origine la schiera era costituita principal- 
mente da maschietti, a partire dall'età in cui sapevano già 
andare carponi: sulle piccole brocche, che venivano loro dona- 
te, erano spesso raffigurati come se fossero tutti il piccolo 
Dioniso." I bambini di tre anni, che nello stesso anno erano 


75. Cfr., sotto, p. 341. 


76. La Maistange (maypole) svedese è citata quale parallelo da Johansen, 
Eine Dithyrambosaufführung, cit., p. 31, nell'impossibilità di addurre altri argo- 
menti. 


77. Archiloco, fr. 77 Diehl: óc Awovócoov &vaxtog xaAóv EEigEaı péos 
olda óidópauflov viva ovyxepauvodeis qoévac. 


78. Ateneo, VIII, 362 a. 

79. Bacchae, 526-527: (àv, ArdvoauB’, £uàv doveva vávóe Badr vndúv. 
80. Pindari Carmina, fr. 75 Bowra. 

81. Cfr. van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., p. 26. 
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iscritti nella loro confraternita maschile — phratría o clan — veni- 
vano particolarmente ricoperti di doni. Come rappresentanti 
del genere maschile nella sua prima forma infantile, essi riceve- 
vano tra gli altri regali una brocca: il medesimo recipierite, in 
formato minore, in cui gli uomini nello stesso giorno si versava- 
no il vino per le loro gare di libagioni." Le scene raffigurate sui 
vasi mostrano che in questo giorno di lieto e sereno Mundus 
patet i bambini prendevano parte a tutto, imitavano tutto ció che 
era lecito vedere dell'evento festivo." Le gare di libagioni, che 
rappresentavano la partecipazione degli uomini a Dioniso, li 
distoglievano dalle azioni misteriche delle donne. 

In questa atmosfera erotico-spettrale aveva luogo la Azóra,” il 
gioco sull'altalena delle vergini nelle loro dimore, là dove i pithoi 
erano tenuti aperti (figg. 94, 95)." L'altalena oscillava nel mon- 
do che si era ormai aperto, tra l'alto e il basso, imitando l'esaltata 
e spettrale Erigone, l'Arianna di Ikarion, che apparteneva a 
entrambi i regni." Quello stesso skjphos — un recipiente per 
bere, di forma probabilmente usuale nel Giorno delle Broc- 
che —” che su un lato mostra una ragazza sull'altalena sospinta 
da un Sileno (fig. 42 b), reca sull’altro lato una donna veramen- 
te d’alto rango accompagnata da un Sileno che regge sopra la 
sua testa un ombrello triangolare altrimenti sconosciuto (fig. 42 
a)." Probabilmente cosi le quattordici Gérairai venivano accom- 
pagnate dai loro servitori al santuario, dove svolgevano le loro 
azioni mistiche. Nel loro apparire pieno di dignità, erano cir- 
condate da un’atmosfera dionisiaca. Come luogo destinato alle 
loro pratiche rituali — oltre al tempio « nelle paludi » — va preso 
in considerazione anche il cosiddetto Bukoleîon. Tra gli oggetti 
di culto che figurano sulle brocche, un ruolo di rilievo era 
sostenuto dalle erme itifalliche, di cui una ha la testa di Dioniso 
giovane.” Probabilmente in questo giorno Dioniso viene rap- 
presentato così, ed Hermés Chthénios non era inteso come una 
divinità da lui distinta. Si tratta di due nomi per la stessa 
persona divina: la sua condizione allude ai misteri, per cui le 
« donne venerabili » prestavano servizi preparatori. 

Quanto ai preparativi della regina, possiamo soltanto sup- 


82. Deubner, Attische Feste, cit., pp. 96 e 116 sgg. 

83. Cfr., sopra, p. 155. 

84. Si veda, sopra, p. 156. 

85. Il fanciullo può provare a dondolare, cfr. p. 156. 
86. Si veda, sopra, p. 155. 


87. Cfr. E. Simon, Ein Anthesterien-Skyphos des Polygnotos, in « Antike Kunst », 
VI, 1963, pp. 8 sg. 


88. Cfr., sopra, p. 157. 
89. Van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., fig. 5 e pp. 26 sg. 
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porre" che essa sia la nobile dama che è raffigurata dal pittore 
di Meidias su una magnifica brocca (fig. 96). I suoi pesanti abiti 
festivi sono deposti su un'altalena, e vengono profumati con 
incenso. Un fanciullo incoronato, che rappresenta la folla dei 
bambini nel Giorno delle Brocche, osserva come un'altra donna 
versa dell'olio aromatico sul fuoco. Una splendida sedia su cui 
già sono pronti degli abiti, attende la dama. Forse presto ver- 
ranno a prenderla per condurla in un edificio aperto per lei 
soltanto: nella sua fragrante veste entrerà in un locale maleodo- 
rante, il Boukoleion, il cui nome indica una stalla per tori, situa- 
to nella zona ufficialmente riservata a suo marito, l’ärchön bası- 
leús.” La denominazione « stalla del toro » è evidentemente un 
residuo di quell'antico strato della religione dionisiaca, a cui 
appartenevano il collegio delle sedici donne di Elide e la loro 
invocazione al dio dal « piede di toro »." Apprendiamo qualco- 
sa circa i diritti e i doveri della regina da un'orazione giudiziaria 
databile intorno alla metà del III secolo a.C. Era suo diritto — 
mentre compiva le cerimonie mistiche — vedere qualcosa che a 
nessuna donna non ateniese era lecito scorgere. Doveva trattar- 
si di un oggetto cultuale arcaico, un ägalma, sul quale forse le 
« donne venerabili » potevano posare lo sguardo: ma lei sola 
aveva anche il diritto di entrare là dove a nessun altro ateniese 
era concesso di entrare all'infuori di lei." Ció si riferisce al 
Boukoleion, o piuttosto alla sua stanza piü interna, fino alla cui 
soglia la regina veniva accompagnata. Veniva forse condotta fin 
là in una sorta di corteo nuziale? Sembra che ció possa desu- 
mersi dalla scena dipinta su una brocca, in cui alcuni bambini 
giocano a imitare un simile corteo." Un bambino, travestito da 
Dioniso barbuto, siede sotto un baldacchino posto su un carro 
trainato da animali che, a giudicare dalla parte posteriore che € 
visibile, parrebbero muli. Un altro fanciullo sta per prendere 
posto come sposa accanto allo sposo. Dietro al carro viene 
portato l'attrezzo misterioso. Un uomo poteva rappresentare il 
dio in ogni pompé o processione, come avveniva sulla nave delle 
Grandi Dionisie.” Egli però doveva poi scomparire, cosi come 
in quel giorno un corteo nuziale per introdurre la regina a ció 
che l’attendeva poteva essere solo una burla o una masche- 


90. Cfr. Buschor, Ein choregisches Denkmal, cit., p. 100, nota 2. 


91. L’ärchön basileús risiedeva accanto al Boukoleion, cfr. Suda, s.v. ügxovteg e 
Bekker, Anecdota Graeca, 1, 449, 20; egli lo aveva peró in suo potere, cfr. 
Aristotele, Atheniensium Respublica, III, 5. 


92. Cfr., sopra, p. 177. 
93. Pseudo-Demostene, In Neaeram (LIX), c. 75. 
94. Cfr., sopra, p. 283. 
95. Cfr., sopra, p. 168. 
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rata. Le sue degne accompagnatrici e coadiutrici fino alla soglia 
erano certo le quattordici Gérairai. 

Per poter adempiere ai propri compiti, la regina non doveva 
soltanto essere ateniese, ma anche essersi sposata da vergine 
con l’archön basileús. La sua intatta e pura femminilità era requi- 
sito fondamentale per l'adempimento dei suoi doveri; essa era 
tenuta responsabile sia del fatto di essere stata data in moglie a 
Dioniso essendo già sposa di suo marito," sia del fatto di com- 
piere secondo l'antica tradizione le ineffabili cerimonie sacre 
connesse a questo stato." I due doveri erano inscindibili, e 
tuttavia tra essi sussisteva una grande differenza. Era lecito 
parlare del fatto che la regina diventasse la moglie di Dioniso, 
ma non delle ineffabili cerimonie sacre: queste erano il « prégma 
divino», a cui alludeva il medico Areteo, il mystérion." Che 
essa potesse diventare moglie di Dioniso solo in virtü di un 
mysterion era indubitabile. Era un theion prégma che la univa 
al dio: ma qui siamo alla soglia da cui ha inizio la segretezza. 

Aristotele non tradi questa segretezza quando parló dello 
sposalizio nel Boukoleion con parole cosi equilibrate che riusci- 
rono comprensibili al tempo suo, e tali sarebbero riuscite pure 
in epoca classica. Le parole sono: symmeixis e gámos." La seconda 
parola indica un legame fisico nel senso di consummatio matrimo- 
nii tra il dio ela regina. Ma la parola symmeixis viene fraintesa, se 
si vuole desumere da essa una volgare concretizzazione dell'u- 
nione fisica: essa piuttosto la rende irrilevante. Anche l'accop- 
piamento fra animali poteva essere definito meíxis, « mescolan- 
za», ma non certo symmeixis.'” In un esempio di discorso nuziale 
del I secolo a.C.,'” leggiamo che, a differenza della meixis degli 
animali, l'unione fra gli uomini è meixis e koinönia — anche 
comunità! O in modo ancora più insistito, symmeixis e koinönia. 
L'introduzione della parola Symmeixis al posto di meîxis significa 
che ci si pone su un piano più elevato. Symmeixis e gámos indica- 
no un matrimonio in senso più nobile di quanto sarebbe gámos 
da solo. Secondo Aristotele, la moglie dell’ärchön basileús'” cele- 


96. Pseudo-Demostene, In Neaeram, c. 73: ¿Esdódn tm Atovioai 
yov. 

97. Ibid., c. 75: iva xatà và nátoa dintar tà doonta ieoà Unèo Tg 
TÓMEOG. 

98. Cfr., sopra, pp. 255 sg. 

99. Aristotele, Atheniensium Respublica, III, 5: tic tod Baotéog yvvavxóc 
ooupevEU évradda yivertar vv Avovócox xai ó yápoc. 

100. Cfr. le fondamentali osservazioni di A. Wilhelm, Symmeixis, in « Anzei- 


ger der Akademie der Wissenschaften in Wien, Phil.-hist. Klasse », LXVIII, 
1930, pp. 39-57. 


101. Dionigi di Alicarnasso, Ars rhetorica, 11, 3; Wilhelm, Symmeixis, cit., p. 49. 
102. E lei che probabilmente da tempo immemorabile aveva il titolo di 
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brava con Dioniso nozze di grado più elevato: rese senza dubbio 
tali grazie alle ineffabili cerimonie sacre con le quali essa rende- 
va al dio la sua integrità, e provocava la sua completa parousia. 
Suo dovere era fare questo ogni anno. 

Le parole árrheta hierá al plurale non richiedono la stentata 
traduzione « ineffabili sacre cerimonie ». In tale contesto pote- 
va anche trattarsi di un unico prögma, un unico mystérion. Ci 
sono tre palesi analogie, che rendono possibile farsene un’idea. 
Una era costituita dal risveglio del Liknítes, tenuto parimenti 
segreto, che nell’ordinamento trieterico occupava ogni due 
anni nel calendario lo stesso posto del mystérion della regina nel 
Boukoleion degli Ateniesi." Una analogia di fatto altrettanto 
evidente era anche l’unione di Iside con Osiride ricomposto, 
che grazie a tale unione otteneva di ridestarsi.'* E analogo è 
infine pure il mito, che spiegava perché in un luogo vicino al 
lago Alcionio nei pressi di Lerna, privo di fondo, dove Dioniso 
trovò la via per andare e tornare dall’Ade, un fallo fosse eretto 
su un tumulo." La descrizione del luogo è di per sé abbastanza 
istruttiva. Il ritorno di Dioniso dal mondo sotterraneo è attesta- 
to dal fallo, che si erge su una tomba. Falli come monumenti 
sepolcrali sono noti nell'antichità: "* essi traggono il loro signifi- 
cato dal mito del Dioniso sotterraneo. Ma il mito locale non si 
riferisce ai falli sulle tombe, bensì ai falli in legno di fico usati nel 
culto." Dioniso eresse uno di questi falli in segno di gratitudine 
verso Prosymnos o Polymnos — entrambi i nomi significavano il 
fallo cultuale celebrato con canti —, perché costui gli aveva 
mostrato la via per il mondo sotterraneo, esigendo in ricom- 
pensa che Dioniso gli servisse da donna. Egli mori prima del 
ritorno di Dioniso. Dioniso compi la sua prestazione, sedendosi 
sul fallo." 

Grazie a queste analogie arcaiche é possibile ricostruire un 
nucleo arcaico, un bizzarro atto della zóé, che presumibilmente si 
conservó anche in epoche piü tarde nelle cerimonie misteriche 


Boaoikıvva, « regina », ed è verosimile che l'épyov Baowevg mantenesse il 
titolo di « re » proprio per merito suo. Errato quanto dice G.M. Macurdy, 
Basilinna and Basilissa, the Alleged Title of the « Queen Archon » in Athens, in 
« American Journal of Philology », XLIX, 1928, pp. 276-82. 


103. Cfr., sopra, p. 243. 

104. Cfr., sopra, p. 233 e la nota 23. 

105. Cfr. Pausania, II, 37, 5, e Arnobio, Adversus nationes, V, 28. 
106. Cfr. H. Herter, Phallos, in RE, XIX, 2, coll. 1728-1733. 
107. Cfr., sopra, p. 256. 


108. Clemente Alessandrino, Protrepticus, II, 30: xAáóov obv ovxiüc, óc 
Évuyev, EXTEUWV Gávópeiov uootou OXEVALETAL tónov éqébera( TE TOL 
“Aadwı. 
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delle donne fuori dell’Attica.'” In tempi in cui Atene si era di 
molto elevata rispetto ai costumi arcaici, l'ipotesi più probabile € 
un contatto fisico della regina con un ágalma arcaico, il riferi- 
mento primitivo al carattere fallico della vita indistruttibile; é 
anche evidente che nella solitudine del Boukoleion si svolgeva 
una conversazione sacra con l'immagine del dio venerata da seco- 
li; una conversazione altamente erotica, in modo analogo a 
quello in cui attraverso le loro metafore possono configurarsi 
conversazioni mistiche persino nel caso di suore cristiane. Una 
tale conversazione doveva avere luogo sul piano della símmeixis. 
Aristotele vi accostó la parola gámos, per esprimere l'evento 
nella sua completezza. Tutta Atene sapeva comunque che la 
regina veniva data in moglie al dio in modo non diverso da 
quello proprio dei matrimoni terreni, anche se paradossalmen- 
te qui un « matrimonio celeste » era «terreno» o un matrimo- 
nio terreno era «celeste ». 

Per l'intera giornata Atene si era preparata alle nozze divine 
della regina: le ragazze, ma sicuramente anche le donne, don- 
dolandosi sull'altalena. Non sembra umanamente ammissibile 
che, sole in casa, non attendessero anch'esse il dio. Come già si é 
detto, l'attenzione degli uomini era stata distolta da loro. L'ár- 
chön basıleüs presiedeva il grande evento festivo di quel giorno 
nel Thesmotheteîon, la residenza pubblica degli arconti.'” Egli 
pure era dunque fuori casa, e soprintendeva alla Gara delle 
Brocche, che consisteva nel vuotare rapidamente una brocca 
uguale per tutti; ed era proprio lui il giudice supremo," che 
alla fine assegnava il primo premio, un otre di vino." La bevuta 
si faceva in silenzio, ma ogni giro iniziava al segnale di una 
tromba." Come sappiamo,'" la tromba era pure lo strumento 
usato nelle Grandi Dionisie per chiamare Dioniso e per intro- 
durlo. Al termine, le corone che si tenevano sul capo venivano 
portate giù, al santuario « nelle paludi »."* Tutto ciò veniva 
fatto rigorosamente al servizio del dio del vino, l’altro aspetto di 
Dioniso: non quello in cui egli era il dio delle donne. Non si può 
d'altronde dire che gli uomini, una volta terminato lo stretto 
programma festivo, ritornassero subito a casa dalle loro donne. 
Tra i passatempi aggiuntivi viene menzionato l’asköliasmös — il 


109. Cfr., sotto, pp. 336 sg. e 343 sg. 

110. Cfr. Deubner, Attische Feste, cit., p. 96. 

111. Cfr. Aristofane, Acharnenses, 1224. 

112. Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 1224. 

113. Aristofane, Acharnenses, 1001 (zív&wv Und tig OGATLYYOS). 
114. Cfr., sopra, p. 171. 

115. Ateneo, X, 437 d. 
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salto sull'otre —;'* e Aristofane parla pure di etere e danzatrici, 
che si univano agli uomini nei banchetti."" Le donne dovevano 
forse languire a casa da sole, nel giorno della festa del loro dio? 
Non era possibile che ricevessero una visita dionisiaca, o che un 
richiamo dionisiaco le attirasse all'aperto? Il dio non poteva 
essere presente al di fuori del Boukoleîon e del luogo dove si 
beveva? 

Su quanto accadeva nella notte tra Chöes, Giorno delle Broc- 
che, e Ch5troi, periodo di tempo non organizzato né controllato 
dallo Stato ateniese, non abbiamo notizie scritte. Ma le raffigu- 
razioni su vaso che sono da mettere in relazione con questo 
lasso di tempo, conservano traccia anche di ció che avveniva di 
notte. Uno skyphos di alto valore artistico" mostra su un lato 
come una giovane donna segue il « richiamo » (fig. 97 a). L'e- 
spressione del suo volto, il suo abbigliamento e il capo velato 
non sono quelli di una Baccante. Con occhi spalancati essa 
procede verso l'ignota avventura." Sarà qualcosa di simile a ciò 
che accade alla coppia, meno significativa, sull'altro lato dello 
skyphos (fig. 97 b): entrambi hanno in mano un thyrsos — l'uomo 
ha pure un volto da Sileno e orecchie appuntite —, che li caratte- 
rizza come membri di un thiasos dionisiaco. Egli la conduce per 
mano, come uno sposo la sposa, l'uomo la donna che gli appar- 
tiene. Non cosi viene condotta la donna dagli occhi spalancati. 
L'uomo che cammina davanti a lei é pure travestito da Sileno, al 
pari dell'altro, ma è più nobile e calza stivali da caccia. Egli porta 
due fiaccole. Sarà dunque un thiasos notturno per monti e per 
boschi quello a cui la donna viene condotta; ma non è tenuta 
per mano, come se fosse guidata dallo sposo. Lo sposo presso 
cui viene accompagnata è di natura più elevata. L'accompagna- 
tore con le due fiaccole non è — almeno nella raffigurazione — 
quello verso cui ella si affretta. La donna fa parte per se stessa, 
al di fuori dell’ordine statuale; equivale alla regina, quando 
prende la via del Boukoleion. 

A lei corrisponde a sua volta un uomo sul lato posteriore del 
cratere su cui € rappresentato il coro ditirambico, e che va 
quindi riferito con ogni probabilità alla medesima occasione 
festiva." L'uomo ha la barba e il naso camuso dei Sileni e porta 
una fiaccola, ma é avvolto nel suo mantello mentre 1 Sileni non 
lo sono mai. Due donne munite di tirsi lo conducono via, ed egli 


116. Scholium ad Aristophanis Acharnenses, 1000. 
117. Aristofane, Acharnenses, 1091, 1092. 
118. Riprodotto in Simon, Ein Anthesterien-Skyphos des Polygnotos, cit. 


119. Erika Simon la interpreta come la regina stessa diretta al Bukoleion, ma la 
scena non presenta alcun indizio che lo confermi. 


120. Per quanto riguarda la scena sul lato anteriore cfr., sopra, pp. 281 sg. 
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lascia fare (fig. 92 b). « Forse » scrive il curatore del libro in cui é 
pubblicato il vaso" «il pittore si riferisce a coloro che erano 
sospinti per le strade di Atene la sera del Giorno delle Broc- 
che ». Evidentemente era cosi. Anche in questo caso il Sileno é 
certo un ateniese mascherato. Mascherarsi da Dioniso era facile 
e consueto. Vediamo come un piccolo uomo, apparentemente 
un giovinetto, venga abbigliato come il dio (fig. 98). Ma non 
era necessario tanto: bastava essere adorno delle bende del 
Diónysos Mitr&phöros, come lo € anche questo giovane, per mette- 
re sotto gli occhi di tutti la propria venerazione festiva per il dio, 
e la propria autoidentificazione con esso. 

Su una brocca (fig. 99)'” vediamo un uomo, probabilmente 
un ateniese con il capo adorno delle bende di Dioniso che, 
ubriaco, durante la notte vuole dare l'assalto alla porta di una 
casa: una giovane donna, la padrona di casa, lo accoglie con una 
piccola lampada e lo invita con un gesto alla segretezza. In una 
scena mitologica appare Dioniso, abbigliato nel medesimo mo- 
do, annunciato da un autentico Sileno e accompagnato da un 
Satiro fanciullo. Un'eroina, la non piü giovane Altea, lo attende 
nella casa di suo marito assente, il re Oineo (fig. 100). Nel 
Boukoleion nessun uomo rappresentava il dio presso la regina. 
Pure la stessa notte, la seconda notte del Mundus patet, secondo 
il computo greco già la notte dei Chýtrot, cioè delle pentole per il 
cibo dei morti, offriva la possibilità dicelebrare misteri dionisia- 
ci: di essi tacciono le tradizioni scritte, ma le loro manifestazioni 
sono testimoniate per estese zone dalla produzione vascolare." 


121. Johansen, Eine Dithyrambosaufführung, cit., p. 42. 


122. Non riconosciuto da N. Himmelmann-Wildschütz, Zur Eigenart des klas- 
sischen Götterbildes, München, 1959, pp. 27 sg. 


123. Il rientro a casa del padrone non avverrebbe in modo tanto impetuoso, 
né egli sarebbe accolto con tanta segretezza. Quanto a un'etera, neanch'essa 
accoglierebbe un ospite tanto segretamente. E la visita di un dio, anche se è lo 
sposo a impersonificarlo. 

124. Erroneamente interpretati come Dioniso e la Basílinna da L. Curtius, 
Zur Aldobrandinischen Hochzeit, in Vermächtnis der antiken Kunst, Heidelberg, 
1950. Il testo che spiega la scena € in Igino, Fabulae, 129. Allude alla scena, 
contenuta forse in un dramma satiresco, Euripide, Cyclops, 38-40: ... Óte 
Barxiwı / x®uor ovvaonzíGovt:eg "Aldaías óónovc / xoooiQu' Goals 
Baeßitwv cavAovuevor. 

125. Cfr., sotto, p. 329. 


IH 
Gli inizi della tragedia in Attica 


Se siamo sinceri, dobbiamo riconoscere di non capirla. 
La filologia non ha ancora sufficientemente preparato i 
nostri organi ad accogliere in sé la tragedia greca. Forse 
non esiste creazione artistica piü fortemente intrisa di 
motivi puramente storici, transeunti. Non dimentichia- 
mo che ad Atene la tragedia era un'azione di culto, e 
dunque si svolgeva non tanto sulla scena quanto nell'ani- 
mo degli spettatori. Un'atmosfera extra-poetica, la reli- 
gione, avvolge teatro e pubblico. Quanto di tutto ció si € 
salvato ed é giunto fino a noi puó essere paragonato al 
libretto di un'opera di cui non abbiamo mai sentito la 
musica; e il rovescio di un tappeto: estremità di fili colo- 
rati che provengono dal diritto, che è stato tessuto dalla 
fede. Ma nella ricerca sulla fede degli Ateniesi entrano in 
campo purtroppo i grecisti: a loro non riuscirà di rico- 
struirla. E fino a quando essi non faranno progressi, la 
tragedia greca resterà per noi un testo scritto in una 
lingua di cui non possediamo il vocabolario. 


José Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote 1, 17 (1914). 


Ditirambo e Boukoleion collegavano la festività delle Ante- 
sterie con un determinato strato antico della religione dionisia- 
ca. Il ditirambo costituiva l'accompagnamento per il sacrificio 
di un toro;' e il premio per il vincitore di un coro ditirambico 
era di conseguenza un toro.’ Il toro veniva sacrificato nelle 
Grandi Dionisie, quale vittima rappresentativa, al momento di 


l. Cfr. Pindaro, Olimpica, XIII, 19, dove il ditirambo si chiama BonA&tnc, 
« conduttore di tori ». La soluzione dell'indovinello di Simonide, in Ateneo, 
X, 456 c-d, in cui « il servitore di Dioniso che uccide i tori» e il ditirambo, va 
nello stesso senso. Per l'altra soluzione, « la doppia scure », cfr., sopra, pp. 184 
sg. e la nota 8. 


2. Simonide vinse 56 volte « toro e tripode », Anthologia Palatina, VI, 213. 
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dare inizio alla processione della nave. Con questa festa il 
periodo dionisiaco ad Atene, che cominciava all'inizio dell'in- 
verno, giungeva fino al mese di Elaphebolión — il nostro marzo. 
In tal modo esso non superava soltanto il culto dionisiaco di 
Delfi, che rimase sostanzialmente un culto di donne, bensi 
tutti i culti dionisiaci improntati allo stesso stile. Le Antesterie, 
la piü antica festa ateniese di Dioniso, rivelavano lo stile anti- 
co: in quanto festa ionica, le loro radici affondavano in uno 
stadio della grecità che risaliva sino al periodo miceneo.* Le 
Grandi Dionisie erano una creazione peculiare degli Ateniesi, 
in cui il Mundus patet delle Antesterie divenne l'occasione per 
una straordinaria attività artistica: per un particolare genere 
di arte drammatica, che si distingue da un genere diverso, che 
ebbe inizio nelle Lenee e di cui parleremo nel prossimo capi- 
tolo. 

Lo spunto per gli inizi di questa forma drammatica era 
presente ovunque venisse festeggiata la parousía del Dioniso 
sotterraneo e fosse cantato il dithyrambos. Da una prospettiva 
più tarda, quando l'arte attica trionfava ormai da tempo, 
sembrò che il genere propriamente ateniese, i « cori tragici » 
(tragikoi choroí) e il « modo tragico » (tragikós trópos) fossero già 
esistiti anche altrove.* La concezione che le Grandi Dionisie e 
la loro arte fossero un’appendice delle Antesterie deriva dal 
calendario delle festività ateniesi. Quest'arte si estese ben pre- 
sto alle Lenee, in quanto fece la sua comparsa pure in quella 
festa. Essa prolungava il Mundus patet; e in quanto non aveva a 
che fare con Dioniso stesso, attinse la propria motivazione 
dalla festa che apriva il mondo verso i trapassati, quelli che 
erano esistiti una volta. Nelle Antesterie quest'apertura dura- 
va per un tempo troppo breve. La zóé voleva lasciarsi alle 
spalle i morti. Pure quell’aspetto tenebroso di Dioniso, in cui 
la morte e l'annientamento della vita apparivano legati alla 
vita stessa, si palesò in maniera particolarmente impressionan- 
te dopo che il dio fu spostato da Eleutherai ad Atene. Le 
Antesterie rimasero fondamentalmente — a prescindere dal 
fatto che fossero una festa dei morti — una festa dei bambini e 
dei misteri delle donne. Le Grandi Dionisie divennero una 
festa peculiare degli uomini. La loro partecipazione non si 
limitava all’ebbrezza. Il vino, naturalmente, non mancava: si 


3. Cfr., sopra, pp. 168 sg. 
4. Gli Ioni sono menzionati in Tucidide, II, 15, 4. 


5. Erodoto, V, 67; Suda, s.v. °Agiwv; Solone diede ad Arione la precedenza 
su Tespi, verso il quale non era ben disposto. E molto improbabile, in base allo 
stile dell'elegia, che egli abbia usato in una poesia anche la parola tragódía. 


6. Cfr., sopra, p. 161. 
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cominciava a bere al mattino presto, prima di recarsi allo spetta- 
colo.” Solo gli uomini portavano la maschera ed erano gli spiriti 
che facevano la loro comparsa. 

Il poeta ditirambico con il suo tema dionisiaco si collocava 
nell'« apertura » e non si limitava a un solo tempo e a un solo 
argomento, proprio come il sacrificio del toro non era legato a 
un'unica festa o a un unico dio. Il tema genuino di un ditirambo 
rimase la rievocazione degli eroi o anche di un viaggio di Eracle 
nell’ Ade.’ L'affermazione di Aristotele — come d'altronde ci si 
poteva aspettare da lui — é esatta e corrisponde precisamente ai 
dati della storia della letteratura e della religione greche: la 
tragedia avrebbe «avuto inizio da coloro che intonavano il 
ditirambo ».* Il nome del nuovo genere — tragödia, al quale 
appartiene come aggettivo, oltre a tragödikös, il più frequente 
tragikós - mette immediatamente in evidenza un elemento del 
culto, con cui era connessa l'innovazione: un animale sacrificale 
diverso, che non € piü il toro. Già da questa circostanza € 
possibile cogliere una sintesi che si realizzó nel quadro delle 
Grandi Dionisie. La parola tragödia va resa per essere esatti con 
« canto in occasione del caprone ». Per il nome del cantore di 
una tragödia, il tragödös, viene tramandato un esatto parallelo." 
La parola arnödös € formata esattamente nello stesso modo, e 
viene spiegata con il fatto che una pecora (arén) costituiva il 
premio per il canto:" era, si potrebbe dire, l'occasione del 
canto, cosi come nella tragödia l'occasione era un caprone. 

Il toro non é del tutto assente nelle raffigurazioni sulle broc- 
che." Ma esso non appare coinvolto nei giochi dei bambini: 
veniva sacrificato al canto del ditirambo. Con maggiore fre- 
quenza appare il caprone, non peró come vittima, bensi come 


7. Cfr. Filocoro, fr. 171, in Jacoby, FgrH, 328: 'Adnvaiot toig Atovvota- 
xoig dybor TÒ piv mo@tov NOLOTNAÓTEC xai nenwxötes EBAsıLov ¿mi viv 
Véav xai totepavmuévor EÜEWEOVV, smaoà dè tóv àybva návta oivog 
avtoic WLvoXoeito, « Durante le gare dionisiache gli Ateniesi prima di tutto 
andavano a teatro dopo aver fatto colazione e aver bevuto, e portavano in 
testa corone durante lo spettacolo; in secondo luogo per tutta la durata della 
gara veniva versato loro del vino ». 

8. Pindaro, fr. 61 Bowra. 

9. Aristotele, De arte poetica, IV, 1449 a: yevopévn ... And tv &&agyóvvov 
10v óO9oaufov. 

10. Cfr. W. Burkert, Greek Tragedy and Sacrificial Ritual, in « Greek, Roman 
and Byzantine Studies », VII, 1966, pp. 92 sg. con riferimento ai paralleli. 
11. Cosi anche lo storico Dionisio di Argo, fr. 2, in Jacoby, FgrH, 308: vov dè 
&0Xov roig vixborv dovòg ANOÖEÖELYHEVOU TPOJAYOPEVUÓNVOAL ... KEVWL- 
dov. 

12. Van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., fig. 296. 
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compagno di giochi dei bambini." Questa confidenza non equi- 
vale all'amicizia tra 1 bambini e il cane, che appare anch'esso 
raffigurato con una certa frequenza." Una brocca mostra un 
fanciullo incoronato che cavalca un caprone, mentre un altro 
fanciullo gli porge un grappolo d'uva (fig. 101)." La scena eleva 
il gioco al livello di un mito dionisiaco, e il fanciullo che cavalca è 
visto come un piccolo Dioniso. Questo avviene anche per i 
giochi con un cerbiatto o con un piccolo leopardo (fig. 102)." 
Brocche con simili raffigurazioni erano fin dalla loro origine 
destinate a fungere da dono funebre per un bambino morto: 
sono i precedenti dei più tardi sarcofagi per bambini con la 
raffigurazione del thiasos dionisiaco di fanciulli beati." Caprone 
e fanciullo sulle brocche sono « partner » dionisiaci. 

Il caprone diventava animale sacrificale nel mese successivo, 
Elaphebolión. Nel fregio del calendario, che ci è giunto incassato 
nella « Piccola Mitropolis » ad Atene, il simbolo stesso del mese 
era un piccolo caprone condotto al sacrificio accanto a una 
donna di grandezza sovrumana, personificazione della tragödia. 
Un uomo barbuto trascina con sé il caprone. Il sacrificio, a cui si 
riferisce l’artista, avrà luogo fuori, in campagna: per questo 
l'uomo indossa il costume di un contadino della Commedia 
Nuova (fig. 103)." Riguardo a ciò che doveva avere luogo in città, 
nel recinto sacro di Dioniso Eleuthereús, cioè un sacrificio di 
capre nere al dio, che portava l'epiteto di Melána?gis, « quello 
con la nera pelle di capra »,' non conosciamo alcuna raffigura- 
zione, e neppure un accenno. E peró molto probabile che que- 
sto sacrificio fosse compiuto sopra la tavola sacrificale destinata 
allo smembramento della vittima, che si trovava nel recinto 
sacro davanti alla scena ed è nota sotto il nome di thymele.” La 
tavola si chiamava anche eleós, una parola che l'accento distin- 
gue solo apparentemente da éleos, « compassione ». Essa ebbe 
una parte di grande rilievo in un primo stadio della tragódía." Il 


13. Ibid., p. 46. 

14. Ibid., p. 47. 

15. Ibid., p. 64. 

16. Ibid., p. 46. 

17. Cfr., sotto, p. 298 e nota 43. 

18. Cfr. Deubner, Attische Feste, cit., p. 252. 
19. Cfr., sopra, p. 161. 


20. Cfr. Etymologicum Magnum, s.v. dvuéM. Sir A.W. Pickard-Cambridge, The 
Theatre of Dionysus in Athens, Oxford, 1946, Indice, s.v. Altar in Orchestra. 


21. Cfr. Polluce, Onomasticon, IV, 123: &Aeög "jv todneta áoxaía, Ep’ fiv 


neo Oeonıdog els tıs Gvafas toig xopevrais áxnexpivato. Esiodo, 
Opera et dies, 205: fj è’ ¿heóv, « lui, pitoyablement » (Mazon). Cfr. anche il mio 
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rito sacrificale — così dobbiamo supporre — non si svolgeva 
pubblicamente, bensì prima della rappresentazione drammati- 
ca, probabilmente durante la notte, dopo che la statua dell'Eleu- 
thereùs era stata trasportata li dall'Accademia. La cerimonia non 
era collegata con l'offerta del toro da parte degli Efebi;” 
sembra essere stata piuttosto un sacrificio mistico, celebrato 
non dalle donne dionisiache, bensì dal sacerdote di Dioniso.” 
Solo nel caso di Tespi viene menzionato un caprone come 
premio per il vincitore del concorso drammatico; più tardi il 
premio fu un tripode, un oggetto molto solenne: conosciamo la 
funzione che svolgeva in una cerimonia mistica.” 

Il significato del sacrificio in campagna di una capra durante 
questo mese è altrettanto noto. In marzo le viti sono ancora 
tronchi nudi, privi di foglie. È il momento in cui viene dato loro 
da bere il sangue del loro nemico caprone: il loro parente 
dionisiaco, quasi identico a loro per natura.” La punizione 
anticipata colpirà un colpevole che nulla sa della propria colpa 
e che anzi non l'ha ancora commessa. Esso condivide un desti- 
no, che in futuro verrà chiamato destino « tragico » sulla base 
del suo destino, del destino del caprone (del trágos), che in una 
cerimonia prestabilita diventa la vittima del gioco crudele che la 
vita fa con gli esseri viventi. Soltanto dall'ambivalenza dell'uc- 
cisione intenzionale e della compassione nei confronti dell'ani- 
male ucciso non avrebbe potuto sorgere alcuna creazione spiri- 
tuale, cosi come non ne sorse alcuna dall'offerta del toro, duran- 
te la quale le donne urlavano per il terrore e la compassione." 
La creazione spirituale « che prendeva spunto dal caprone », la 
tragödia, comportava in aggiunta altri due elementi costitutivi: 
un mito e un tentativo di spiegarlo. Il mito era che l'uccisione 
dell'animale avveniva dietro istigazione del dio, per dargli gioia, 
e che egli stesso pativa quella morte. L’altro elemento si aggiunse 
nella sfera razionale al semplice rito sacrificale attraverso la 
concezione che il sacrificio della capra era una punizione per 
l’animale colpevole. Questo tentativo di spiegazione non poteva 
eliminare l’assurdità di punire un essere che nulla sapeva della 


studio Geburt und Wiedergeburt der Tragódie, in Streifzüge eines Hellenisten, 1960, 
pp. 46 e 58. 


22. Cfr., sopra, p. 170. 


23. L'ipotesi che presso la thymélé fosse sacrificato un caprone, è stata avanza- 
ta anche da Burkert, Greek Tragedy and Sacrificial Ritual, cit., pp. 101 sg. 


24. Marmor Parium, 43. 
25. Cfr., sopra, p. 222. 
26. Cfr., sopra, pp. 233 sg. 


27. Cfr. il mio Die antike Religion, 1952, pp. 138 sg.; Die Religion der Griechen 
und Rómer, 1963, p. 188. 
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propria colpa. Una tale assurdità poté essere eliminata solo 
attribuendo al colpevole una natura antropomorfica. Ció sem- 
bra essere avvenuto più facilmente nel caso del caprone, con cui 
i pastori vivevano in un rapporto quasi cameratesco, che non in 
quello del toro, piuttosto un animale teomorfo dei tempi pri- 
mordiali. In tal modo le fondamenta della tragedia — per quan- 
to riguarda sia il suo nome, sia la sua forma interna — vennero 
poste in campagna, e non in città, dove prevaleva il sacrificio del 
toro. L’avvento dell’eroe dionisiaco, che era al tempo stesso il 
persecutore del dio, Dioniso e Anti-Dioniso in un’unica perso- 
na, doveva contraddistinguere la fase letteraria. Prima di que- 
sta c'era stata la fase dell'improvvisazione. 

Il punto di vista di Aristotele nella sua Poetica era letterario. 
All’improvvisazione di poeti ditirambici quale inizio della trage- 
dia, egli si accontentò di accennare, ricorrendo comunque alla 
significativa espressione af'archés autoschediastikés.?* Si trattava di 
esibizioni improvvisate per festeggiare Dioniso, in cui ormai 
non si doveva piü scorgere colui che eccitava bambini, donne e 
ubriachi, ma il signore di tutti coloro che in qualche modo sono 
divenuti partecipi della 267. A differenza del puro canto corale 
o dei canti intonati dal singolo durante le Antesterie, queste 
esibizioni, visto che diedero origine alla tragedia, dovettero 
almeno includere danze ed elementi mimici. Cori composti da 
persone che cantavano e danzavano circolavano già dal tempo 
delle Dionisie rurali: non i loro scherzi, di cui si parlerà nel 
prossimo capitolo, ma le improvvisazioni dei poeti ditirambici e 
dei loro cori contenevano una suggestione che non fu dimenti- 
cata: l'irruzione campestre da Ikarion? sarebbe verosimile, an- 
che se la tradizione non ne avesse conservato traccia. Una 
comunità di vignaioli e di pastori offre il terreno sociologico 
adatto per ciò che sopra ho definito la forma interna della 
tragedia. A prescindere dalla dialettica sempre uguale del mito 
della z0é, al sacrificio mistico del capretto — un piccolo caprone 
quale rappresentante di Dioniso — mancava la componente 
sociale: l’idea di punizione. Fu questa a rendere la cerimonia del 
sacrificio adatta alla rappresentazione scenica; mentre il sacri- 
ficio senza questa idea continuò a costituire la vasta base su cui 
doveva innalzarsi il dramma del colpevole immolato, avendo in 
un primo tempo come protagonista l’animale sacrificale. 

Virgilio, che conosceva per esperienza le condizioni, immuta- 
te per secoli, di una terra produttrice di vino, testimonia la 
credibilità della derivazione della tragödia letteraria degli Ate- 
niesi da quella improvvisata degli abitanti di Ikarion: una testi- 


28. Aristotele, De arte poetica, IV, 1449 a 9. 
29. Per il nome cfr., sopra, p. 149, nota 26. 
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monianza non certo trascurabile!” Le premesse storico-religio- 
se, che erano presenti in quella comunità, ci sono note. Abbia- 
mo parlato delle due immagini cultuali del tempio." Esse ven- 
nero sostituite verso la fine del VI secolo e all’inizio del V da 
opere in marmo: per la maschera ciò avvenne poco dopo la 
vittoria di Tespi con il suo coro tragico alle Grandi Dionisie in 
Atene (536-532)* — un segnodella crescente importanza di quel 
luogo di culto. Il Dioniso assiso introno era il medesimo signore 
di tutti gli esseri viventi che fece il suo ingresso ad Atene 
appunto sotto quest’aspetto.” Secondo l’ordinamento trieteri- 
co, le due immagini cultuali indicavano due tipi di festa: l'una, il 
cui nucleo era in apparenza l'uccisione e lo smembramento del 
dio — in realtà dell'animale che lo rappresentava, il capretto; 
l'altra, che era la festa della gioia per l'esito felice dell'azione 
tenebrosa che era stata compiuta l'anno precedente. Da tutto 
ció scaturi, dopo la soppressione dell'anno trieterico, che nel VI 
secolo dovrebbe già essersi completamente realizzata," un com- 
plesso gioco in cui si intrecciavano l'elemento triste e l'elemento 
lieto. Gli abitanti di Ikarion possedevano un mito tragico: quel- 
lo di Icario e di sua figlia Erigone. Esso non era abbastanza 
tragico nel senso della tragödia, che in questo secolo stava emer- 
gendo. A Icario venne donato il vino da Dioniso: e fu lui a 
portare la bevanda sconosciuta ai suoi conterranei e ad essere 
ucciso dai pastori ebbri," certo come rappresentante del dio, 
ma non perché colpevole nei suoi riguardi. 

Il fatto che a Ikarion si sia « ballato per la prima volta attorno 
a un caprone »? ci viene tramandato in una affermazione che 
presuppone con la massima naturalezza una tradizione ben 
consolidata. Questa affermazione si trovava nell'Erigone di Era- 
tostene, un poema alessandrino; tuttavia essa non lascia alcuna 
possibilità di discuterla o di metterla in dubbio. Si puó al massi- 
mo esitare fra due possibili significati, che peró non si contrad- 
dicono. Il caprone dipendente dalla preposizione — perì tragon — 


30. Virgilio, Georgica, II, 380-384 parla dei danni arrecati ai vigneti dalle 
greggi: « non aliam ob culpam Baccho caper omnibus aris/ caeditur et veteres 
ineunt proscaenia ludi, / praemiaque ingeniis pagos et compita circum / 
Thesidae posuere, atque inter pocula laeti / mollibus in pratis unctos saluere 
per utres ». 

31. Cfr., sopra, pp. 262 sg. 

32. Marmor Parium, 43. 

33. Cfr., sopra, p. 164. 


34. In un epigramma di Dioscoride, Anthologia Palatina, VII, 413, 3, fu 
congetturato toL£rn. Molto più probabilmente è tovyvxóv; cfr., sotto, p. 306. 
35. Cfr., sopra, p. 154. 


36. ’Ixagioîi, TÓD: NEWTA TEN vo&yov óoxrjoavto. Questa è la lettura esatta 
secondo Powell, Collectanea Alexandrina, cit., p. 64. 
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può indicare il premio per la vittoria; ma può anche voler dire 
che il gioco, in cui era possibile ottenere la vittoria, era una 
danza attorno al caprone, intesa come movimento attorno a 
questo concreto punto centrale e come danza e canto « in occa- 
sione del caprone »: una tragödia. Come colpevole verso Dioni- 
so, il caprone doveva morire, dopo averlo in precedenza imper- 
sonato. Alla fine il trionfo sul colpevole veniva rappresentato in 
maniera del tutto particolare: questo era il significato dell’askö- 
liasmós.” Questo gioco si faceva anche ad Atene durante le 
Antesterie." Era del tutto ovvio adoperare come otre la pelle 
della capra, dopo che l'animale era stato sacrificato, se essa 
doveva essere utilizzata per un ulteriore scopo dionisiaco. Si 
saltava sull'otre gonfiato con l'aria, prima che esso fosse riempi- 
to di vino, e lo si rendeva persino sdrucciolevole ungendolo con 
olio. Chi riusciva a restare piü a lungo in piedi sull'otre, era il 
vincitore. In tal modo il nemico veniva calpestato sotto 1 piedi, 
tra le risate generali: così si concludeva allegramente il sacrificio 
del caprone, attorno al quale si ballava e si cantava. 

Per Nietzsche era una tradizione inoppugnabile che nella sua 
configurazione piü antica la tragedia greca avesse come unico 
oggetto le sofferenze di Dioniso, e che per lungo tempo l'unico 
eroe presente sulla scena fosse stato Dioniso.” Ció non era solo 
storicamente falso, perché una tale tradizione non esistette mai 
in forma diretta; ma lo era anche dal punto di vista della forma, 
che doveva racchiudere in sé il carattere fondamentalmente 
contraddittorio della zóé, il fondamento della sua dialettica. Il 
piü antico eroe in scena fu un nemico di Dioniso. Affinché il dio 
stesso potesse essere impersonato da lui, in quanto vittima 
sostitutiva, il suo rappresentante doveva morire, e ancor prima 
doveva voler annientare il dio — cioé se stesso. Per questo doveva 
espiare. La tragödia degli abitanti di Ikarion andava ancora 
oltre. I salti sulla pelle del nemico — non di quello appena ucciso, 
ma di qualsivoglia rappresentante della specie dei nemici — 
costituivano un lieto finale. Per svolgere la stessa funzione, a 
partire da Pratinas di Fliunte, un poeta dionisiaco della più 
antica generazione dei tragici dopo Tespi, ad Atene si introdus- 
se dai paesi dorici il dramma satiresco:‘ un’opera che provoca- 


37. Igino, Astronomica, II, 4. L'estratto riunisce le due parti della rappresen- 
tazione — la danza attorno al caprone e l'askoliasmós — ma esse sono facilmente 
distinguibili. La citazione, cfr., sopra, p. 296, nota 36, appartiene alla prima 
parte. 


38. Cfr., sopra, pp. 287 sg. 


39. Nel cap. x di Die Geburt der Tragódie, Nietzsche ricava questa conclusione 
dal proverbio « Oudèn prós tón Diónyson »; si veda, sotto, p. 302. 


40. Suda, s.v. TIgativag; cfr. Ateneo, XIV, 617, dove viene riferito il canto 
destinato alla danza con cui il nuovo coro di Satiri irruppe nel teatro ateniese. 
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va il riso dopo la tragedia. È di per sé improbabile che si 
rinunciasse a un tale elemento nelle esibizioni improvvisate che 
precedettero l'istituzione della tragedia e l'ordinamento festivo 
corrispondente. Soltanto, è verosimile che per lungo tempo 
esso fosse praticato senza conformarsi a regole. Cori di Satiri 
poterono esistere anche senza venire impiegati in un concorso 
drammatico; si è potuto riscontrarne l'esistenza ai margini delle 
Antesterie sulle raffigurazioni dei vasi." Tali cori non rappre- 
sentavano i nemici di Dioniso. Al contrario! Ci sono sufficienti 
motivi per ritenere che « confraternite dionisiache » esistessero 
ad Atene, e verosimilmente in numero ancora maggiore nel- 
l'Attica." Si trattava di gruppi di uomini che rappresentavano i 
mitici compagni del dio, i portatori della sua qualità fallica, in 
un travestimento semiferino. In Attica essi presero gli elementi 
del loro travestimento non dal caprone, bensi dallo stallone. 
L'unico dato che possediamo riguardo all'andamento di 
un'azione drammatica durante le Grandi Dionisie prima della 
comparsa di Tespi, rende evidente la rilevanza del ruolo svolto 
da tali esseri. Prima di Tespi qualcuno saliva sulla tavola, l’eleös, 
su cui la vittima veniva fatta a pezzi, e rispondeva a un coro." Si 
sviluppava cosi un dialogo. Erano forse gli adepti del dio a 
chiamare in causa il sacrificatore, che questa sua qualifica ren- 
deva in apparenza un nemico di Dioniso? Poiché non era anco- 
ra il tempo in cui il nemico del dio veniva identificato nella 
vittima, questo stadio preliminare appare il più verosimile. Con 
l'uccisione del nemico si prese a fare sul serio. Per Aristotele il 
sorgere della tragedia dalle prime improvvisazioni € il segno 
che si « cominciava a fare sul serio ». Egli definisce il momento 
originario come un satyrikón caratterizzato da piccoli miti (mikroi 
mjthoi), che erano alla base dell'azione." Un grande mito era 
quello in cui faceva la sua comparsa un mitico nemico del dio. 
Tespi non viene menzionato nella Poetica ma, in un'opera 
perduta, Aristotele gli assegnó un ruolo di primo piano nello 
sviluppo della tragedia." Per gli Ateniesi, Tespi era un Athenaios 
— così è designato in un monumento —," nella storia della lette- 


41. Cfr. le figg. 92 a e b, 104 e 105. Di tali gruppi di uomini, esistenti ancora 
nella tarda antichità, parla Macrobio: si veda, sopra, pp. 223 sg. 


42. Cfr. H. Herter, Vom dionysischen Tanz zum komischen Spiel, in « Darstellung 
und Deutung », I, 1947, p. 16. 


43. Polluce, Onomasticon, IV, 123; si veda anche, sopra, p. 293 e nota 21. 


44. Aristotele, De arte poetica, IV, 1449 a: èx puxgov púdov xai AéEeoc 
yeXotag ÓLA TO Ex JATUQLAOD uetafodeiv Òyè àreceuvivòn. 

45. Temistio, Orationes, XXVI, 316 D; A. Lesky, Die tragische Dichtung der 
Hellenen, Góttingen, 1956, pp. 40 sg. 


46. Ibid., p. 39. 
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ratura un abitante di Ikarion." Lo storico deve rallegrarsi della 
concretezza della sua figura. L’unica alternativa che gli si pone è 
se considerarlo come il più antico artista dionisiaco conosciuto — 
attore e regista —, che apprese dagli abitanti di Ikarion e portò 
in città le loro conquiste drammatiche; oppure come un abitan- 
te di Ikarion, che arricchì le Grandi Dionisie con l’arte della sua 
terra d’origine e infranse il volo dei poeti ditirambici in favore 
di un’azione drammatica assolutamente radicata sulla terra. La 
data a cui si ascrive la sua prima vittoria — solo un quarto di 
secolo dopo l’attività di Onomacrito, rivolta ad altri fini —* ha 
grande rilevanza per la storia spirituale di Atene. Nella demo- 
crazia ateniese la religione dionisiaca si doveva configurare non 
in forma «orfica », bensì poetica e artistica. Il nome « Tespi » 
non puó dare il titolo a un capitolo che trovi posto esclusiva- 
mente nella storia della religione. 

Lo storico non può accantonare alcuna delle tradizioni da 
cui derivavano nell'antichità le conoscenze su Tespi. Era nota 
l’esistenza del «carro di Tespi», sul quale egli trasportava 
l'attrezzatura per i suoi drammi; ‘° e si raccontava un aneddoto 
sull'effetto che una sua opera produsse su Solone ormai anzia- 
no." Il vecchio rimproverò Tespi per quella che noi dovremmo 
definire l’arte della rappresentazione teatrale — la hypókrisis 
ancora nel senso di una reale evocazione —" e che le rappresen- 
tazioni dei cori ditirambici ancora non possedevano. Per Solo- 
ne questa era una colossale menzogna” — forse anche per il 
fatto che richiamava fisicamente i morti stessi fuori dal mondo 
sotterraneo. Si sapeva pure dei tentativi fatti da Tespi per 
mascherare gli attori.” Nelle Lenee era ancora disponibile la 
feccia del vino, mezzo eccellente per tingersi il volto." Tespi 
ricorse al gesso bianco, tintura appropriata per gli spiriti dei 
morti che riapparivano," e utilizzò infine anche maschere di 
tela, probabilmente per conferire agli eroi un aspetto più solen- 
ne. Per incoronarli egli scelse una pianta non estranea a Dioni- 
so: la andráchne, tralci della fragola selvatica chiamata in Grecia 


47. Suda, s.v. ©&onıc. 
48. Cfr., sopra, pp. 225 sgg. 
49. Orazio, Epistulae, 11, 3, 275-277. 


50. Plutarco, Solon, XXIX; cfr. il mio studio Geburt und Wiedergeburt der 
Tragódie, in Streifzüge eines Hellenisten, 1960, pp. 42 sgg. 


51. Ibid., p. 43. 
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53. Suda, s.v. O£onıc. 

54. Cfr., sotto, pp. 305 sgg. 
55. Cfr., sopra, p. 250. 
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anche kómaros, i cui frutti vengono utilizzati per rendere piü 
forte il vino." Secondo una tradizione della Beozia, sotto una 
pianta di questo genere crebbe Ermes,” che in questa occasione 
— l'evocazione degli eroi — doveva svolgere il suo ufficio di guida 
delle anime anche se ció non viene detto esplicitamente. Tespi, 
il drammaturgo nato, il primo che nella storia della letteratura 
universale sia conosciuto per questa dote, stimolato dal culto 
dionisiaco degli abitanti di Ikarion, si collocó proprio là dove si 
poneva il poeta ditirambico grazie al carattere da lungo tempo 
peculiare della sua poesia, cioé nell'« apertura » dionisiaca del 
mondo. La sua tragödia era ancora un dramma con un solo 
attore, una persona mascherata che subentró in luogo dell'ani- 
male nemico. Non é un'ipotesi eccessivamente ardita dire che in 
questo modo fu creata una «tragedia primordiale » (Urtragó- 
die). Si stabili per cosi dire un punto di intersezione tra la 
religione dionisiaca e la venerazione per gli eroi. La consapevo- 
lezza di questo contatto é espressa nella figura dell'« eroe Dioni- 
so » invocato dalle donne di Elide; °° lo stesso che su monumenti 
sepolcrali spartani viene raffigurato come dio seduto in trono 
con il kántharos in mano," in modo analogo alla sua statua 
cultuale assisa di Ikarion. Tale consapevolezza era viva in Te- 
spi, ed influenzó Eschilo che infatti ricavó il costume dei suoi 
attori, che rappresentavano gli eroi, dallo splendido abbiglia- 
mento di Dioniso stesso: conforme in tutti i dettagli caratteristi- 
ci — cito l'archeologa, che é giunta a questa constatazione in base 
ad uno studio approfondito — « all'immagine che si aveva del 
dio ».” 

Al tempo di Aristofane, tra la fine del V e l'inizio del IV 
secolo, vivevano ancora uomini anziani che di notte, ubriachi ed 
esaltati dal suono di un flauto, danzavano per conto proprio i 
brani con i quali Tespi si era presentato agli Ateniesi." Orazio 
poteva leggerli ancora, insieme alle opere di Eschilo e di Sofo- 
cle." A noi sono rimasti i titoli di quattro drammi e quattro 


56. Secondo informazioni da me assunte in Grecia, ció accade specialmente 
ad Andro. 


57. Pausania, IX, 22, 2. 
58. Cfr., sopra, p. 177. 


59. Cfr. M.N. Tod-A.J.B. Wace, A Catalogue of the Sparta Museum, Oxford, 
1906, p. 102, figg. 1-3 e 10; e il mio Die Heroen der Griechen, 1958, pp. 25 sgg. 
(dtv 397, 1966, pp. 20 sgg.). 


60. M. Bieber, Die Herkunft des tragischen Kostüms, in JAl, XXXII, 1917, pp. 
15-48, la frase citata alla fine. 
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Gli inizi della tragedia in Attica 301 


citazioni; una è tratta dal suo Penteo.° Pur essendo così scarsi e 
forse anche falsificati per renderli conformi a un modo di 
pensare dominante questi passi offrono un quadro d’assieme 
che nessun falsario avrebbe potuto inventare da solo e che 
corrisponde proprio a quanto si è detto prima sul conto del 
poeta e del suo rapporto con la religione dionisiaca. Dei quattro 
drammi, Le gare per Pelias o Phórbas trattavano di un incidente 
altrimenti ignoto, che ebbe luogo nel corso dei giochi funebri 
per il re tessalico Pelias. Argomento era il destino di un eroe, il 
destino di Phörbas, un arrogante pugilatore nemico di Apollo, 
che fu abbattuto dal dio." Questa ricostruzione può essere 
desunta dalle altre menzioni di Phörbas. Nulla ricaviamo dal 
titolo Hiereîs— I sacerdoti —, qualcosa dal titolo Eftheoi — I giovinet- 
ti —, e ancora di più dal Penteo. Sarebbe sorprendente, se non 
fosse stata tramandata una tragedia Penteo di Tespi, o almeno 
non gli fosse stata attribuita. 

Non Dioniso semplicemente, come credeva Nietzsche, bensì 
Penteo fu il soggetto e l'eroe della « Urtragódie ». Il Dioniso 
sofferente si chiamava una volta « Pentheus », « l’uomo della 
sofferenza ».” Come eroe poteva portare questo nome solo un 
nemico del dio che fosse contemporaneamente sua vittima. 
Tale era Penteo nel mito tebano: gli fu data la caccia come se 
fosse una lepre," e le donne dionisiache — compresa sua madre 
— lo sbranarono come avrebbe fatto un leone. Tale fula rielabo- 
razione dell'originario tema tragico nelle Baccanti di Euripide, e 
ció accadde casualmente solo nell'ultima opera del tragico piü 
recente. Prima di lui Eschilo aveva ripreso due volte il tema: 
una volta nel suo Penteo,” e una volta nella sua tetralogia, la 
Lykourgéia," in cui venivano puniti non solo un altro nemico di 
Dioniso, il re della Tracia Licurgo, ma, per accrescere la tragici- 
tà, anche Orfeo, un nemico apparente del dio. Questi veniva 
sbranato dalle Menadi tracie nel secondo dramma della tetralo- 
gia, nella tragedia Neanískoi «I giovinetti ».° Gli Eftheoi di 
Tespi rielaboravano forse la stessa materia una prima volta. 
Oppure si ritenne conforme all'immagine che di Tespi ci si 


63. Suda, s.v. O&onıs; A. Nauck, Tragicorum graecorum Fragmenta, Leipzig, 
1889”, pp. 832 sg. 


64. Scholium ad Homeri Iliadem, XXIII, 660. 

65. Cfr., sopra, p. 85. 

66. Cfr., sopra, p. 101. 

67. H.J. Mette, Die Fragmente der Tragódien des Aischylos, Berlin, 1959, p. 137. 
68. Ibid., pp. 25-34. 


69. Cfr. la mia Prefazione a Orpheus und Eurydike, in Theater der Jahrhunderte, 
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faceva: attribuirgli anche una tragedia di Orfeo, oltre alla tra- 
gedia di Penteo. 

La consapevolezza della parziale identità della sfera dionisia- 
ca e di quella eroica, che si basava sul mito del Dioniso sotterra- 
neo, costitui la premessa della tragedia. Tale consapevolezza 
venne meno quando un giudizio degli Ateniesi, divenuto pro- 
verbiale, non fu piü compreso. Quando una tragedia non era di 
loro gradimento essi la respingevano dicendo: Ouden prós tón 
Diónyson — « Non ha nulla a che fare con Dioniso! ». Se questo 
giudizio si fosse riferito esclusivamente all'argomento, solo un 
numero assai esiguo di tragedie avrebbe avuto a che fare con 
Dioniso. Non era dunque un rifiuto contenutistico, bensi un 
giudizio sulla esteriorità e superficialità di un dramma, sul suo 
distacco da quel dio nel cui sacro recinto il dramma stesso 
veniva rappresentato. La percezione del rapporto immanente, 
di cui é prova la possibilità di dare un giudizio cosi svincolato 
dal contenuto dell'opera, non poteva essere trasmessa a tutti 
coloro che si appropriavano della cultura ateniese. Plutarco 
appartiene al gruppo di coloro che non poterono più imparare 
a sperimentare una simile percezione. Già Frinico ed Eschilo, 
come apprendiamo leggendo Plutarco,” avevano tramutato la 
tragedia in mjthoi e páthe, « storie » e « passioni » — naturalmente 
non dionisiache. Anzi, sembra che già Camaleonte, un allievo di 
Aristotele, abbia imputato a Tespi lo sviamento in campi lonta- 
ni da Dioniso.” Secondo una tale concezione, gli unici lavori 
teatrali degni di Dioniso sarebbero rimasti i drammi satireschi. 


70. Plutarco, Quaestiones conviviales, I, 5, 615 A. 
71. Suda, s.v. Qùdèv noÖG 1óv Avóvvoov. 


IV 
Nascita e trasformazione della commedia ad Atene 


Immaginatevi qualcosa al cui confronto la musica delle 
Nozze di Mozart sembri fiacca, e sgraziato un baccanale 
sorto dal pennello di Rubens. Immaginatevi una danza, 
un'autentica danza, inventata secondo un piano di delizio- 
sa sapienza — e tutto quanto nella vostra lingua viene chia- 
mato « scena » altro non sia che momenti e figure di una 
danza, il mondo intero messo in maschera mentre balla con 
gesti esuberanti e incontrollati, l'intero fardello della vita 
trasformato non in sogni oscuramente scintillanti, come in 
Shakespeare, ma in movimento vorticoso, persino l'inso- 
lenza piü insolente nobilitata da uno slancio senza nome, 
immaginatevi tutto questo, e su di esso luccicare la rugiada 
del primo mattino, e passare il vento del mare greco, il 
respiro dello zafferano e del croco, il polline delle api del- 
l'Imetto. Tutto ció é nato, ma da quale mondo! Immagina- 
tevi questo mondo: le lance sanguinanti della guerra del 
Peloponneso, la tazza avvelenata di Socrate, i delatori che 
di soppiatto strisciano nel buio, l'assemblea con diecimila 
teste, leetéredi Alcibiade, variopinte ed alate come leggeri 
uccelli sfacciati, e sopra tutto ció l'aureo scudo di Atena. 
Immaginatevi tutto questo in ogni aspetto: nel vortice di 
un simile mondo questa commedia danzante come una 
trottola frustata da bimbi sfrenati. 

Hugo von Hofmannsthal, Prologo alla « Lisistrata » di Ari- 
stofane. 


L'opinione espressa da Ortega y Gasset nel 1914 secondo cui 
i nostri organi non sono ancora sufficientemente preparati ad 
accogliere la tragedia greca rimase senz'altro valida fino a che 
sullo sfondo dello spettacolo tragico non venne percepita la 
grande presenza del Dioniso sotterraneo, l'altra faccia della vita 
stessa. E cosi € stato finora nella maggior parte dei casi; alla 
posterità non si possono quindi muovere troppi rimproveri. 
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Già i contemporanei dei tragici, storditi dagli intrighi strabilian- 
ti delle vicende messe in scena, intrighi che ai poeti tragici fu 
possibile sviluppare liberamente e che dopo Euripide occupa- 
rono irresistibilmente la scena, iniziarono a dimenticare il dio 
arcaico. Il fatto che il popolo ateniese abbia accettato e fatto 
proprie le tragedie, ivi compresa l'immanente relazione con il 
loro tenebroso dio, € il miracolo piü grande di tutta la storia 
della cultura. La dimensione del miracolo si puó misurare dalla 
ricchezza e dalla complessità del linguaggio delle opere teatrali, 
specialmente dei cori, di cui ci si attendeva la comprensione da 
parte del pubblico in tutte le loro sfumature. E nella maggior 
parte dei casi era proprio cosi. Accettare e fare proprie le 
tragedie significó contemporaneamente raggiungere la massi- 
ma profondità religiosa — non nel senso della religione cristiana 
o di qualunque altra religione mistico-spirituale — rispetto a 
ogni altro popolo. La profondità era bilanciata da un’ampiezza il 
cui movimento costituiva il contraltare drammaturgico della 
tragedia: alla systolé dionisiaca, la concentrazione che era richie- 
sta dalla tragedia, corrispondeva la diastolé dionisiaca nella com- 
media. 

Aristotele ci dice nella Poetica:' « I mutamenti della tragedia e 
gli uomini che li hanno introdotti non sono stati dimenticati. La 
commedia, per contro, cadde nella dimenticanza, perché all'i- 
nizio non venne praticata in modo consapevole. Solo in epoca 
tarda l'arconte ha autorizzato la costituzione di un coro per la 
commedia. Prima c'erano soltanto quelli volontari. E soltanto a 
partire dal momento in cui la commedia aveva ormai assunto 
forme stabili, si cominció a tramandare il nome degli uomini 
che sono conosciuti come i suoi poeti. Ma ormai non si sa piü chi 
abbia introdotto le maschere o il prologo o la pluralità degli 
attori. Epicarmo e Formide introdussero nella commedia un 
contenuto coerente. Dunque questo proveniva originariamen- 
te dalla Sicilia. Fra coloro che operarono ad Atene, fu Cratete il 
primo a rinunciare al carattere meramente schernevole e a 
organizzare discorsi e intrecci in un insieme coerente ». 

L'arconte a cui fa riferimento Aristotele è l’ärchön basileús, la 
suprema magistratura religiosa dello Stato. Il fatto che egli 
presiedesse alle rappresentazioni comiche dimostra ampia- 
mente che non solo la systolé, ma anche la diastolé era una cosa 
sacra. Aristotele sottolineava già in precedenza che, proprio 
come la tragedia ebbe origine dalle improvvisazioni dei poeti 
ditirambici, la commedia era nata dalle danze e dai canti fallici.* 
Ora egli afferma ancora più esplicitamente che essa, prima di 


l. Aristotele, De arte poetica, V, 1449 a 37-1449 b 9. 
2. Ibid., IV, 1449 a 11-18. 
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subire l'influsso delle farse mimiche dei Dori di Sicilia, non 
comportava alcuna azione drammatica. Nella storia attica del 
genere fu già un avvenimento l'introduzione delle maschere 
nello spettacolo. 

Anche in questo caso abbiamo un indizio antico, analogo a 
quello della tragedia. Qui il nome del genere rimase sempre un 
segnale che indicava un'azione dionisiaca grave e terribile: tra- 
gödia significava il canto in occasione del caprone, la vittima da 
immolare, che doveva morire come rappresentante del dio e 
nello stesso tempo suo nemico. Un'analoga indicazione offre il 
nome della commedia. Essa rinvia al kómos: komodía e il canto in 
occasione del kómos. Da tempo immemorabile kómos o komázein 
era quella forma di venerazione per il dio del vino, che pratica- 
vano bande di uomini vaganti con danze e canti, senza seguire 
un rito rigoroso e tanto meno tenebroso. Dioniso non era 
tuttavia meno presente in queste manifestazioni itineranti e 
non teatrali, che nel ditirambo, anche se in un'altra maniera: 
non nella tensione di stile ditirambico, bensi abbandonandosi 
alla sfrenatezza in modo piü disteso — in un'autentica diastole. 

Questa condizione richiede un'attenzione particolare, in 
quantosi tratta di una condizione specificamente dionisiaca, che 
si fonda sul mito del dio che agisce negli uomini. E la frenesia 
virile, che tuttavia non si può definire ubriachezza per vari 
motivi: la leggerezza dei passi di danza che si devono eseguire in 
questo stato di frenesia, e la difficoltà di pronunciare le parole 
argute e ingegnose chei poeti metteranno in bocca ai danzatori. 
Ció che caratterizza meglio questa frenesia € l'abbattimento di 
ogni inibizione — anche di quelle che frenano lo spirito. Il riso, 
che viene stimolato ed erompe, abbatte altre barriere e le an- 
nienta, completando la liberazione. Il nostro modo di esprimer- 
ci acquista maggiore concretezza se parliamo di estasi del kómos, 
da cui prende origine l'efficacia della commedia. 

La frenesia degli uomini del kómos si é trasformata in un gioco 
delle Muse del tutto particolare, al suo massimo livello artistico 
come nelle opere di Aristofane, pieno di Dioniso, ma ancora 
più di phoberai Chárites, « Cariti terribili ».* Aristotele ha anche 
notato che la commedia cessó di caratterizzarsi come puro 
scherno solo quando cantanti e danzatori formarono un coro, 
che appariva sulla scena. La commedia non aveva mai rinuncia- 
to del tutto a quel carattere, al massimo lo aveva mitigato. 
Un'antica interpretazione lo aveva collegato a una falsa etimo- 
logia di kömödia, sostenendo che derivasse da kóme, « villaggio ». 


3. Questo deriva dai testi citati da Pickard-Cambridge, The Dramatic Festivals 
of Athens, cit., p. 102. 


4. Anthologia Graeca, 1X, 186, 3-4. 
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Anche quest'interpretazione riafferma comunque la relazione 
con il più antico sistema di mascherare i coreuti: un maschera- 
mento senza maschera. 

Verosimilmente si trattava di poveri contadini, che di notte 
scendevano in città alle case di quei ricchi, da cui avevano subìto 
dei torti, per vendicarsi con i loro canti di scherno. Essi recitava- 
no la parte di spiriti vendicatori; ma potevano farlo solo con il 
volto dipinto, affinché nel teatro, dove era loro consentito pre- 
sentarsi in pubblico, non fossero riconosciuti: questo è quanto 
aggiunge la tarda spiegazione.’ L’espressione di una privata 
brama di vendetta venne così trasformata in un'istituzione sta- 
tale innocua, anzi educativa. Neppure quest’interpretazione 
adattata a fini pedagogici può però far dimenticare un mondo 
arcaico, in cui erano ancora possibili « aperture » per gli spiriti. 
Ci si tingeva con feccia di vino, il cui nome in greco è trjx o trygía. 
I commediografi definivano scherzando il loro genere trygódía," 
« canto in occasione della feccia » — accostandolo comicamente 
alla tragódía. Questa associazione parodistica all'altro genere 
dionisiaco, serio e terribile, ebbe sin dall'inizio una parte di 
rilievo nella genesi storica della commedia ad Atene. La com- 
media era piü recente e piü antica della tragedia: piü antica 
nella sua mancanza di struttura, piü recente in quanto genere 
dotato di una sua forma stabile. Nel calendario essa peraltro 
precedeva la tragedia. 

Nessuno degli elementi finora nominati, che caratterizzava- 
no l'estasi del kómos, era tale da potersi dire del tutto estraneo a 
Dioniso: né l'aggressiva mancanza di inibizioni — una volta che 
ci si era resi irriconoscibili —, né l'occasione che dava adito a una 
simile mascherata. Il grande momento per tingersi con la feccia 
era la festa che rimase sempre più strettamente collegata alla 
commedia, le Lenee. La rappresentazione di commedie e il 
relativo concorso — un agön sotto la presidenza dell'árchon basi- 
leüs — erano parte integrante del programma della festa delle 
Lenee, anche se concorsi comici avevano luogo pure durante le 
Grandi Dionisie, accanto all'agone dei cori tragici, mentre la tra- 
gedia, dal canto suo, non era esclusa dalle Lenee. 

E lecito porsi la domanda — e questa volta si tratta di una 
domanda retorica: che cosa sarebbero state le Lenee per gli 
Ateniesi senza nuove commedie? Venivano rappresentate sem- 
pre nuove commedie, né viste né udite prima, proprio come nei 
sacrifici agli dèi — ed è un raffronto appropriato —' si dovevano 


5. Scholium ad Dionysium Thracem, 18, 27-31. 
6. Aristofane, Acharnenses, 499-500. 
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offrire animali sempre nuovi, giovani e perfetti. Nei periodi di 
fioritura di questo genere — sino al 400 a.C. circa perla Comme- 
dia Antica e dopo il 320 a.C. per la cosiddetta « Commedia 
Nuova » — un'opera veniva rappresentata molto raramente più 
di una volta. La rappresentazione comica mantenne in tal modo 
il carattere di una sorpresa festiva. Ció valeva soprattutto per le 
Lenee, perché nelle Grandi Dionisie avevano la preminenza i 
lavori dei poeti tragici. Le Lenee facevano dimenticare le tribo- 
lazioni delle crude giornate invernali — i giorni che, secondo 
Esiodo, « scorticano i manzi » —' con spassi e usanze non sempre 
vincolati a un rigido cerimoniale. Grazie a tali costumanze, tra 
cui va annoverato il kómos, la vita degli Ateniesi giungeva ad uno 
deisuoi punti culminanti: affermazione, questa, che non richie- 
de di essere suffragata da particolari testimonianze. 

In campagna i kömoi sciamavano dall'inizio dell'inverno fino 
alla fine del periodo dionisiaco dell'anno. Si coglieva ogni occa- 
sione per un kómos,” o associato a falloforie oppure, al contrario, 
caratterizzato dal travestimento femminile degli uomini che vi 
partecipavano." I contadini festeggiavano le Dionisie rurali in 
dicembre, e queste erano già le loro Lenee." I contadini non 
mettevano in scena commedie, ma si organizzavano gare tra i 
kómoi dei diversi villaggi;" e non era possibile fare a meno, in 
tutte le occasioni festive, di attingere al vino nuovo. Come 
sappiamo, ciò accadeva pure ad Atene, nel Lénaion, in forma 
ufficiale ed esemplare, con la ritualità di un ufficio solenne. Le 
« donne venerabili » attingevano il vino nuovo da grandi reci- 
pienti, davanti all'idolo del dio con la maschera, servendosi di 
mestoli maneggiati con precauzione, come era necessario fare 
affinché dopo il travaso del vino in un altro recipiente restasse 
la feccia: dopo la bevanda il belletto." 

Irresistibile era la tentazione di tingersi il volto con la feccia 
del vino — ottenuta nel tempio come prodotto rituale e in tutte le 
cantine del paese come naturale dono del dio che era nato. 
Mentre nel santuario avveniva la nascita, all’esterno il popolo — 
che di tanto in tanto invocava il fanciullo divino —" veniva 


8. Esiodo, Opera et dies, 504. 


9. I dubbi relativi al fatto che i kómoi fossero autorizzati durante le Lenee 
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intrattenuto con gare teatrali, e in tempi più antichi con la 
contesa di kömoi non teatrali. Persino durante la rappresenta- 
zione di una commedia era ancora consuetudine che i servi 
del poeta gettassero noci tra gli spettatori." Aristofane peró 
riteneva che fosse indegno di lui accrescere il piacere degli 
spettatori con tale espediente. I suoi lavori erano già di per sé 
un dono per il giorno della nascita di Dioniso — e ció valeva 
per tutte le commedie. La commedia, al pari di Dioniso, é 
nata sul fare del giorno, come occasione e opera della massi- 
ma sfrenatezza maschile. 

L'elemento fallico era per cosi dire solo alla radice di questa 
sfrenatezza. Una scena degli Acarnesi, una delle prime com- 
medie del giovane Aristofane, si presta a mostrare come una 
processione fallica non indicasse di per se stessa nella vita 
greca alcuna particolare mancanza di ritegno, o persino licen- 
ziosità. La maggiore licenziosità della Commedia Antica, che 
derivó dalla sfrenatezza del kómos, andava ben oltre il puro 
elemento fallico. Essa risiedeva nel pensiero, che infrange ogni 
barriera, quando il desiderio gli mette le ali. Che cosa succe- 
derebbe — questo è l'alato pensiero di questa commedia —, se 
un rispettabile cittadino di Atene, nel bel mezzo della dispera- 
ta guerra del Peloponneso, che la città di Atene sostiene fra 
tante atrocità, che cosa succederebbe se questo cittadino idea- 
le, appartenente a uno Stato fondato sul diritto, volesse con- 
cludere per suo conto una pace con gli Spartani, e addirittura 
riuscisse a concluderla? 

Il cittadino é Dikaiopolis, il protagonista della commedia. Il 
suo nome eloquente dichiara la sua naturale appartenenza a 
uno Stato giusto. E proprio all'inizio della commedia egli riesce 
a stringere il patto di pace privato. Noi siamo testimoni di come 
egli si prepari con la gente di casa al primo rito di pace nella sua 
proprietà." Egli grida « Euphemeite, euphemeîte » — l'ingiunzione 
di evitare qualunque parola che non appartenga alla solennità 
festiva. Lo accompagnano sua figlia come kanephóros — portatri- 
ce del canestro delle offerte —, sua moglie e parecchi schiavi, di 
cui uno si chiama Xanthias: 


DIKAIOPOLIS 

Fatti avanti qua, con il canestro delle offerte, e tu 
metti ritto il fallo, Xanthias! 

Giù il canestro dal capo, figlia mia! Cominciamo! 


15. Aristofane, Vespae, 58-59 con gli scolii. 


16. Aristofane, Acharnenses, 241-267; la versione tedesca è di L. Seeger, che 
si accosta un po’ di più al linguaggio odierno. [La traduzione dal tedesco è 
di Dario Del Corno. N.d.T.]. 
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FIGLIA 
Dammi il mestolo, mamma! Queste focacce 
devo spalmarle con la zuppa di lenticchie. 


DIKAIOPOLIS 

Così va bene! E ora: Dioniso, nostro signore! 

Ti sia gradita questa pia processione, 

il corteo e il sacrificio della mia gente! 

Concedimi di passare nella quiete la festa di Dioniso 
qui sulla mia terra, liberato dalla guerra, 

e benedicimi questa pace di trent'anni! 


Egli aveva concluso una pace di cosi lunga durata: si tratta 
davvero dell'utopia, che ancora non ha nome, ma che annuncia 
la sua presenza come impulso e desiderio alato. In sostanza € 
già presente qui ció che raggiungerà manifestamente la qua- 
dratura del cerchio negli Uccelli di Aristofane." Dikaiopolis 
celebra in questo momento la festa dionisiaca in campagna, le 
Piccole Dionisie — ma in un tempo in cui agli Ateniesi era 
preclusa la possibilità di recarsi nelle loro terre. La festa dei 
contadini precedeva le Lenee cittadine in cui veniva recitata 
questa commedia. Ma nella commedia stessa il tempo segnato 
dal calendario non ha alcuna importanza. Il fattore tempo 
viene del tutto eliminato — senza alcuna remora! Alla fine Di- 
kaiopolis celebrerà nel Giorno delle Brocche la festa della gara 
dei bevitori, che in città avrebbe avuto luogo solo nel mese 
successivo. A questo punto si rivolge di nuovo alla figlia: 


DIKAIOPOLIS 

Tira su il canestro e reggilo con grazia, carina, 
suvvia, come se avessi in bocca della salvia! 

Cosi! — Beato € l'uomo che ti abbraccerä, 

cosi che tu olezzi al mattino — come una puzzola! 
Avanti! Ma sta' bene attenta nella ressa, 

che non ti grattino nulla dei tuoi ori! 


La linea di confine tra il luogo dell'illusione, la campagna di 
Dikaiopolis in cui si snoda la processione del tempo di pace, e la 
scena reale nel teatro, dove tra la folla tutto puó accadere, viene 
infranta: si prospetta la possibilità che un ladro derubi un 
personaggio della commedia durante la rappresentazione. Di- 
kaiopolis dà ora ordini allo schiavo, che insieme a un altro aveva 
il ruolo di phallophöros, portatore dell'oggetto di legno. L'og- 


17. Aristofane, Aves, 1005: ó xúxkoc yévntaí oov vevoóyovoc; cfr. la mia 
conferenza Ursinn und Sinnwandel des Utopischen, in « Eranos-Jahrbuch », 
XXXII, 1963, pp. 11 sgg. 
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getto viene personificato, e apostrofato con il nome proprio 
Phalés: 


DIKAIOPOLIS - 

Diritto il fallo, voi due, Xanthias! 
Seguite la ragazza col cesto. 

Dietro io canterò l'inno del fallo. 
Moglie! Sali sul tetto e guardami giù! 
Avanti! 

Phalés, compagno di giochi di Bacco, 
Nottivagante, allegro camerata 

del kómos, adultero, seduttore di ragazzi! 
Felice per la prima volta dopo 

sei anni ti saluto, al paese 

ritornato... 


Una familiarità fallica regna non soltanto nel canto che Di- 
kaiopolis rivolge al simbolo tangibile, ma si estende al pubblico 
intero. Essa costituiva il fondamento della commedia attica, il 
suo elemento peculiare, in cui il pubblico per cosi dire si immer- 
ge, senza per questo caratterizzarla in modo esclusivo. L'abbat- 
timento di tutte le barriere e inibizioni nell'estasi del kómos, e 
soprattutto nella licenziosità ancora piü accentuata della com- 
media antica, va ben oltre le libertà maschili di un Dikaiopolis. 
Né il kómos né la commedia avevano bisogno di mettere in 
mostra lo scurrile oggetto del culto per essere impregnate di 
spirito fallico! Per la commedia attica é caratteristico il fatto che 
possa contenere una scena come quella appena riportata senza 
cadere in una forzatura del proprio stile. Essa annoverava 
ancora tra i suoi requisiti originari i falli di cuoio indossati dagli 
attori, ma questi erano ormai vestigia rudimentali del tempo 
delle origini, e venivano usati solo raramente." Tutto questo — e 
altro ancora — accadeva grazie alla universalità della sfrenatezza 
comica. Per « comico » non dobbiamo intendere quella nozione 
astratta che l'estetica dei tempi moderni ha ricavato dalla com- 
media, bensì l'essenza comune al kómos e alla commedia attica. 
Nell'àmbito di questo elemento comune si resero possibili lo 
sviluppo e il progresso che differenziarono la commedia dal 
kómos. 

La connotazione maschile, la restrizione a un unico genere, 
era già venuta meno nel kómos. Il kómos era un « coro di uomi- 
ni ».? Pure non é assurdo chiedersi se in Attica esso non sosti- 
tuisse preesistenti cori di donne, di Lénai,”” nel relativo mese. 


18. Cfr. Pickard-Cambridge, The Dramatic Festivals of Athens, cit., pp. 220 sgg. 
19. Cfr., sopra, p. 298. 
20. Cfr., sopra, p. 275. 
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Non certo facendo assumere il ruolo di donne a uomini in vesti 
femminili, come si usava in altre località greche in certe famose 
farse grossolane e specialmente presso i Dori!” L'intenzionale 
imitazione delle donne deve con ogni probabilità essere tenuta 
distinta da quella mancanza di inibizioni, che permetteva agli 
uomini, nella frenesia del loro kómos, di rendersi simili, in una 
maniera altrimenti non permessa, anzi proibita, alle donne 
dionisiache. Si infrangeva l’esclusività dei cortei di donne scia- 
manti in stato di completo abbandono al dio liberatore.” La 
medesima sfrenatezza rendeva possibile alle donne di abbando- 
narsi, come se fossero uomini, al piacere maschile nel kömos.” 
Per raffigurazioni su vasi attici, non solo del periodo arcaico 
(fig. 104) ma anche di quello classico (fig. 105), che mostrano 
cori maschili abbigliati da donna, l'interpretazione piü verosi- 
mile è la seguente: si tratta del kómos e solo di esso!* 

A tutto ció corrispose l'aprirsi di possibilità illimitate per la 
commedia. I cori della commedia erano cori maschili. Le donne 
apparivano sulla scena della commedia solo come personaggi 
muti, per mostrare senza veli la bellezza del loro corpo. Ad 
esempio, nelle Tesmoforiazuse di Aristofane il coro femminile 
era composto da uomini. Nella Lisistrata una metà del coro era 
composta da uomini in abiti femminili, l'altra metà rappresen- 
tava gli uomini. Affatto sorprendente — « comica » nel senso più 
stretto del vocabolo — è la situazione nelle Ecclesiazuse, Le donne a 
Parlamento, di Aristofane. Qui gli uomini recitano la parte di 
donne, che a loro volta sono travestite da uomini: un doppio 
mascheramento e travestimento che va ancora oltre la situazio- 
ne delle Tesmoforiazuse, dove Euripide e il suo compagno sono 
costretti a indossare abiti femminili per confondersi tra le don- 
ne che, dal canto loro, non erano che uomini travestiti. Nella 
Commedia Antica l'illusione non solo poteva essere continua- 
mente spezzata, ma era anche sempre controbilanciata dalla 
più cruda assenza d'illusione. Il mondo della Commedia Anti- 
ca, quindi, non conosceva confini. 


21. Cfr. Pickard-Cambridge, Dithyramb, cit., p. 165. 

22. Questo poteva anche venir preteso dai partecipanti ad un kémos, cfr. 
Luciano, De calumnia, XVI. Su immagini vascolari sin dal periodo arcaico, cfr. 
Pickard-Cambridge, Dithyramb, cit., tav. VI a e b. 

23. Testimoniato da Filostrato, Imagines, I, 2 (1, 298 Kayser); Aristide, Rheto- 
rica, XLI, 9. 

24. M.P. Nilsson, A Krater in the Cleveland Museum of Art with Men in Women's 
Attire, in « Opuscula selecta », III, Lund, 1960, p. 84: « This is sufficient for 
the explanation of our vases; they represent a kömos ». Distinguere se ció 
accadesse in occasione di simposi pubblici o privati, come é stato fatto anche 
da J.D. Beazley, Attic Vase Paintings in the Museum of Fine Arts, Boston, II, 
Oxford, 1954, p. 55, € irrilevante aifinidi un giudizio psicologico sulla cosa. 


312 Il Dioniso degli Ateniesi nei misteri greci 


Questo gioco non comportava neppure una separazione fra 
il mondo degli uomini e quello degli animali. Proprio in ció si 
rivela meravigliosamente l'universalità della sfrenatezza comi- 
ca. E probabilmente pure per quest'aspetto il kómos fu il prece- 
dente della commedia. Circa settant'anni prima della rappre- 
sentazione degli Uccelli di Aristofane, in un periodo in cui i cori 
delle commedie non gareggiavano ancora in forma E 
sui vasii pittori già dipingevano uomini travestiti da uccelli.” 
quest'area dionisiaca senza più confini, dove il mondo non era a 
mondo limitato degli esseri umani, bensi un mondo di vita pene- 
trata dallo spirito, Aristofane raggiunse il vertice. Come uno dei 
suoi precursori egli nomina il poco conosciuto Magnes di Ika- 
rion, di cui era originario pure Susarione, il primo scrittore di 
commedie a noi noto. Ma fu Magnes colui che” 


per primo levó i trofei della vittoria per i cori, con i quali 
contese, poiché egli vi offerse ogni sorta di suoni, cetre e 
fremiti d'ali, e canti di Lidia e ronzio di mosconi e schia- 
mazzo di ranocchi mascherati. 


Dal momento che le commedie prendevano per lo piü il titolo 
dai loro cori, sappiamo che fra i titoli della Commedia Antica ci 
furono Rane e Pesci, Formiche e Grifoni, Vespe, Calabroni e Api, 
Usignoli, Cicogne e Uccelli, Capre e semplici Animali. E tuttavia 
proprio per questo si trattava di una licenza nobilitante! I cori 
degli animali non conducevano in un mondo dominato dalla 
bestialità, o almeno ció non accade negli esempi che ci permet- 
tono di esprimere un giudizio, bensi in un mondo di favola: nel 
mondo migliore che é oggetto del desiderio. Questo era soprat- 
tutto il mondo degli Animali di Cratete.” Un animale, sicura- 
mente commestibile, probabilmente il toro, insediato dagli déi 
come sovrano del mondo, dava agli uomini prescrizioni simili a 
quelle di Pitagora: 


Radici lessate dovete mangiare, 
e pesci, arrosto e in salamoia, ma noi ci si lasci in pace! 


Il rappresentante della stirpe umana si spaventa e chiede: 


Allora, stando a quello che dite voi, non possiamo piü 
assaggiare carne? 


25. Herter, Vom dionysischen Tanz zum komischen Spiel, cit., p. 8; Pickard-Cam- 
bridge, Dithyramb, cit., tavv. IX a e b. 

26. Aristofane, Equites, 521-523. 

27. Cratete, Onoía frr. 17 e 14 Edmonds, versione tedesca di T. Zielinski. [La 
traduzione dal tedesco è di Dario Del Corno. N.d.T.]. 
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E neppure comperarci sul mercato pasticci di carne e 
salsicce affumicate? 


Gli animali, che a quanto pare governano il mondo, aboli- 
scono pure la schiavitù. Gli uomini sono ancora più terroriz- 
zati. Essi chiedono allora: 


Come? Nessuno puó piü comperarsi uno schiavo o una 
serva? 

Il debole vecchio non avrà piü chi si prenda cura di lui e 
lo assista? 


Allora il nuovo dominatore del mondo proclama il nuovo 
regime: 


L'ANIMALE No! Tutto ció che vedi avrà vita al mio comando! 
L'UOMO E allora? Cosa ne viene a noi? 
L'ANIMALE Amico mio, basta che chiami, 
E ogni arnese di casa ti verrà dietro. Ad esempio: tavolo, 
qui! 
E tu, paiolo, prepara la minestra! Ferma! Dov'è il bicchiere? 
Deve venire qui. E nettarsi ben bene per strada. Monta qui, 
[panino! 
Pentola, getta via la verdura. Sbrigati, carpa! 
«Ma aspetta! Non sono ancora cotta da tutte e due le 
[parti! ». 
Girati allora, e mettiti su un po' di sale e dell'olio! 


Tutto ció che é favoloso si addiceva al giorno natale di 
Dioniso: qualunque cosa suscitasse i piü sfrenati pensieri sul 
ritorno di un'Età dell'Oro. L'ultimo editore dei frammenti 
della commedia attica ha premesso alla sua raccolta questo 
motto: / will go back to the Country of the Young, « Voglio far 
ritorno al Paese della Giovinezza! »." La commedia che ad 
Atene nacque in occasione delle Lenee, € la poesia prü giovani- 
le della letteratura universale. A questa giovinezza, che essa 
evocava, apparteneva comunque la democrazia ateniese. Do- 
po che questa si spense, si spense anche il fenomeno della 
commedia antica: la cui particolare qualità spirituale fu carat- 
terizzata da Hofmannsthal meglio che da chiunque altro nel 
suo Prologo alla « Lisistrata » di Aristofane. Essa scoppiò come 
una bolla di sapone e svanì. Ad essa non poteva seguire che 
qualcosa di più rozzo, lo spettacolo scenico noto con il nome 
di «commedia di mezzo »: fino a quando un disincanto ma- 


28. J.M. Edmonds, The Fragments of the Attic Comedy, Leiden, 1957, che cita 
Fiona Macleod (pseudonimo di W. Sharp), The Immortal Hour, London, 1908. 
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schile, quasi una precoce senilità, ridusse lo spettacolo festivo 
delle Lenee a qualcosa di estremamente semplificato. Anche 
qui affiora peró un nucleo, che il senso della festa rende com- 
prensibile. 

In una scena dell’Arbitrato,” una commedia sopravvissuta in 
stato frammentario, opera del più importante poeta del genere 
accanto ad Aristofane, Menandro, compaiono sulla scena figu- 
re che ci si presentano quasi come vecchie conoscenze: una 
donna con un bambino in braccio, simile a quella donna dioni- 
siaca, raffigurata su un vaso,” che teneva il bimbo al petto 
durante la celebrazione delle Lenee. Solo che questa è sempli- 
cemente la moglie di un carbonaio. Accanto a lei da una parte 
sta il carbonaio, dall’altra un pastore. Essi sono giunti in paese 
dalla zona più selvaggia dell’Attica, e stanno litigando sulla 
pubblica via: 


IL CARBONAIO Tu non sai che cosa è giusto e onesto! 

IL PASTORE Ah, birbante! 

IL CARBONAIO Non è roba tua, e ciò che non è tuo, non devi 
tenerlo tu. Facciamo decidere a un altro! 

IL PASTORE Vuoi un arbitro? Per me, facciamo pure. 

IL CARBONAIO Si, ma chi? 

IL PASTORE Il primo che capita. Tanto ho ragione io. Ho fatto 
male a darti qualcosa! 

IL CARBONAIO Ti va bene quel signore là? 

IL PASTORE Quello? In nome di dio, sì. 


Il signore benestante che sopraggiunge camminando per la 
strada non sospetta che il bambino tra le braccia della carbonaia 
sia proprio il suo nipotino, il motivo del dissidio coniugale, anzi 
della separazione tra sua figlia e il marito. Né di ciò hanno alcun 
sentore neppure i due litiganti, quando gli rivolgono la parola. 
Gli spettatori saranno stati meno sorpresi, in quanto sanno 
come capiti frequentemente che l’intero intreccio della Com- 
media Nuova si sviluppi attorno a un bambino. 


IL CARBONAIO Egregio signore, avresti forse un po’ di tempo 
per noi? 

IL VECCHIO Per voi? E perché? 

IL CARBONAIO Non siamo d'accordo... 

IL VECCHIO E a me cosa importa? 

IL CARBONAIO Cerchiamo un giudice imparziale per questa 


29. Menandro, 'Exwoéxovrec, fr. 172 H Edmonds; versione tedesca di C. 
Robert. [La traduzione dal tedesco è di Dario Del Corno. N.d.T.]. 


30. Cfr. fig. 86 a. 
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questione; e, se non hai nulla in contrario, facci un favore, 
decidi tu. 

IL VECCHIO La canaglia in pelli di capra! Si va in giro, si fanno 
processi! 

IL CARBONAIO No, no, nobile signore, il caso é terribilmente 
semplice e brevissimo. Facci dunque questo favore, non di- 
sprezzarci, per l'amor di dio. Poiché la giustizia deve avere la 
meglio, dovunque e in ogni momento; e chi viene a trovarsi 
sulla sua strada deve impegnarsi per ció che é giusto. Questo 
è un dovere verso il prossimo per tutti gli uomini! 

IL PASTORE O dei! Eccomi capitato in contesa con un oratore 
di vaglia. Proprio ho fatto male a dargli qualcosa! 

IL VECCHIO Dite dunque: siete d'accordo che poi vi terrete al 
mio giudizio? 

ENTRAMBI Certo! . 

IL VECCHIO Allora staró a sentirvi, perché niente me lo impe- 
disce. Parla tu per primo, che finora hai taciuto. 

IL PASTORE Vabene, allora devo tornare un po’ indietro con la 
mia spiegazione, non esporre soltanto il mio mercato con lui. 
Altrimenti la faccenda non riuscirà chiara. Dunque pascola- 
vo le mie bestie, saranno una trentina di giorni, nel bosco qui 
vicino, caro signore, tutto solo. Allora ho trovato un neonato 
che stava lì, e questo aveva al collo una catenina, e qualche 
altro gioiellino. 

IL CARBONAIO Di questo si tratta! 

IL PASTORE Non mi lascia parlare! 

IL VECCHIO Se non tieni la bocca chiusa, ti farò assaggiare il 
mio bastone! 

IL PASTORE Se lo meriterebbe proprio! 

IL VECCHIO Continua! 

IL PASTORE D'accordo. Dunque prendo su il bambino e lo 
porto a casa, e volevo tenerlo. Questa era allora la mia idea. 
Ma poi nella notte, come succede a tutti, cominciai a ripen- 
sarci: « Veramente, perché dovresti metterti ad allevare bam- 
bini, e prenderti una noia del genere? Dove li trovi i soldi? 
Perché vuoi tirarti addosso tutte queste seccature? ». Tali 
erano i miei pensieri, e quando di buon mattino sono di 
nuovo al pascolo, arriva a un tratto questo qui — é un carbo- 
naio — per fare legna li intorno. Ora io lo conoscevo già da 
prima, cominciamo a chiacchierare, e quando mi vede cosi 
corrucciato mi domanda: « Perché sei cosi stizzoso? » e allora 
io gli ho raccontato tutta la storia, come ho trovato il bambino 
e l'ho preso su. Subito comincia a supplicarmi, e non la 
smette piü: « Per favore! Dammi il bambino! Te ne prego! Ti 
auguro ogni bene in segno di gratitudine ». Si, diceva cosi, 
parola per parola. « Ti auguro di diventare ricco, ti auguro la 
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libertà, poiché mia moglie poco tempo fa ha partorito, » dice 
« e il bambino é morto ». Intendeva questa donna, che sta li 
con il bimbo in braccio. 

IL VECCHIO  L'hai pregato davvero, carbonaio? 

IL CARBONAIO Si, certo, non lo nego. 

IL PASTORE Pregato? Supplicato mi ha! Tutto il giorno mi ha 
tormentato, finché alla fine gli ho detto di si, e gli ho dato il 
bambino. A questo punto se ne é andato con mille ringrazia- 
menti, e persino le mani mi baciava in segno di gratitudine! 

IL VECCHIO Tu, carbonaio, € la verità questa? 

IL CARBONAIO Certamente. 

IL PASTORE Dunque se ne va via. Oggi capita qui d’improvviso 
con sua moglie, e pretende di avere per soprammercato gli 
oggetti che allora trovai presso il bambino, un paio di cosette, 
pura cianfrusaglia, assolutamente una porcheria! Egli le vuo- 
le avere e fa un gran baccano, perché non glieli do, ma voglio 
tenerli per me. Io penso che dovrebbe piuttosto essermi 
grato che gli ho dato quello a cui teneva, e nessuno può farmi 
questione, perché non gli ho dato tutto. Se fosse stata roba di 
tutti e due, dato che « il dono di Ermes tocca in comune a chi 
lo trova », anche in questo caso egli si sarebbe preso una 
parte, e non tutto. Ma questa cosa l’ho trovata io da solo, e tu 
non eri affatto presente! E tuttavia pretendi di avere tutto, 
senza lasciarmi nulla. In conclusione: di mia volontà ti ho 
dato qualcosa di ciò che avevo trovato io. Sei d’accordo? 
Bene! Se non sei d’accordo e non ti va bene, dammelo indie- 
tro! Così non si fa torto a te, e tu non fai torto ad altri. Ma che 
tu abbia tutto, metà in dono e metà estorcendolo, così non va! 
Questo è quel che avevo da dire. Ho finito. 

IL VECCHIO Ha finito, hai capito? Ha finito. 

IL CARBONAIO Bene! Ora tocca a me. È esatto. Il bambino l’ha 
trovato lui solo. E la cosa è andata proprio come dice lui. 
Questo non lo discuto. Io l'ho pregato e scongiurato, e ho 
avuto da lui il bambino. Tutto questo è vero. Ora mi ha 
riferito un altro pastore a cui l’ha raccontato questo qui, un 
pecoraio, che insieme al bambino erano stati trovati anche 
dei gioielli. Questi è lui a pretenderli — dammi il ragazzo, 
moglie! — Questo qui ti chiede indietro la sua catenina e tutti i 
suoi oggettini da bambino. 


Il carbonaio se ne sta li con il bambino in braccio, chiedendo 
che vengano riconosciuti i diritti di lui. E il bambino non otterrà 
soltanto questo, ma riacquisterà anche entrambi i genitori, i 
quali faranno pace, dopo nuovi emozionanti equivoci che coin- 
volgono tutti i personaggi. Non è questo il luogo per parlare 
dell’arte del drammaturgo Menandro, né delle sue qualità di 
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conoscitore degli uomini, bensi del motivo centrale di queste e 
di altre commedie. Scene siffatte, che sono tipiche della Com- 
media Nuova, ci mostrano come tutta l'azione ruoti molto con- 
cretamente attorno a un bambino. A tale proposito si potrebbero 
citare anche altre commedie di Menandro. Il bambino esposto e 
destinato ad essere successivamente ritrovato, é divenuto moti- 
vo fondamentale, e per noi tedioso, dell'intero genere." Il car- 
bonaio dell'Arbitrato si appella egli stesso agli esempi mitici della 
tragedia." Con ció il poeta non intendeva mettere in risalto la 
credibilità della sua invenzione; agli occhi del suo pubblico ció 
non era necessario. La norma della patria potestas che dava 
diritto di vita e di morte sui figli e che venne addirittura raffor- 
zata da Solone," rendeva ad Atene l'esposizione di un bambino 
possibile, anzi persino abituale nel caso delle femmine. Non € 
inverosimile, anche se é indimostrabile, che la durezza della 
norma patriarcale fosse diretta dapprima contro la supremazia 
delle donne, piuttosto che contro una conseguenza della reli- 
gione dionisiaca. Nondimeno ad Atene non fu mai necessaria 
una sfrenata fantasia per identificare semplici trovatelli umani 
con figli di eroi o con lo stesso Dioniso bambino, secolarizzando 
per cosi dire il fanciullo divino. 

Era finita l'universalità della sfrenatezza comica. In Menan- 
dro troviamo al suo posto un'universalità della filantropia, della 
solidarietà umana, che nella Commedia Nuova appare indissolu- 
bilmente collegata con l'aura dionisiaca. Essa produsse una 
trasformazione della commedia, che rappresenta uno degli 
eventi più mirabili della storia della cultura europea. La religio- 
ne dionisiaca manifestò la sua più raffinata e umana potenziali- 
tà. Nella commedia si prefiguró la possibilità di un autentico 
umanesimo.” 


31. La parola ermüdend (« tedioso ») è di A. Kórte, Die hellenistische Dichtung, 
Leipzig, 1925, p. 32. 


32. 149-157. 


33. Cfr. R. Tolles, Untersuchungen zur Kindesaussetzung bei den Griechen, Bre- 
slau diss., 1941, pp. 37 sgg. 


34. Cfr. il mio Humanismus und Hellenismus, in Apollon, 1937, pp. 236 sgg. 
(1953°, pp. 232 sgg.). 


V 
La religione greca di Dioniso nella tarda antichità 


La tragedia e la Commedia Nuova furono forme spiritual- 
mente elevate della religione dionisiaca. Muovendo dalle Gran- 
di Dionisie e dalle Lenee esse conquistarono il mondo. Forse 
non sarebbe esatto dire che una conquista del mondo abbia 
preso le mosse anche dalle Antesterie. Pure la religione greca di 
Dioniso 1 cui monumenti ci vengono incontro nella tarda anti- 
chità a partire dall'epoca ellenistica — e non mi riferisco ai 
monumenti del teatro — riesce piü facilmente comprensibile 
procedendo dalle Antesterie. Questa religione riguardava il 
bios, la vita dei singoli che attingeva alla z0é stessa la propria 
esistenza e la speranza di sopravvivere dopo la morte. Anzi, se 
volessimo cogliere interamente la sua forza di irradiazione, 
dovremmo risalire ad epoche ancora piü antiche e rivolgerci 
agli Etruschi, cosa che in questo libro é possibile soltanto in 
misura molto limitata. « Protettore della famosa Italia », cosi il 
coro invoca Dioniso nell'Antigone di Sofocle. La descrizione 
della religione dionisiaca in Occidente e in Oriente andrebbe 
oltre il nostro scopo. Ció che vogliamo mostrare € la consistenza 
e la coerenza della religione greca della z0é fino al tempo degli 
Antonini. 

Si trattó senza dubbio di un mito consistente e coerente, se 
quasi per un millenniosi visse e si mori in conformità ad esso; e 
ció in paesi e città dove il mito di Dioniso non era mito di Stato, 
neppure in quel senso particolare in cui lo fu ad Atene. Si 
viveva e si moriva secondo il mito perché il dio stesso viveva e 
moriva a sua volta in un modo tutto particolare: non come gli 
déi della vegetazione, che per l'uomo possono avere un signifi- 
cato come esseri umani soltanto per analogiam. Uomini e donne 


1. Sofocle, Antigone, 1118-1119: xAvtàv 6g dupérerc / 'IvaXav. 
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sperimentavano Dioniso in se stessi — ciascuno nel modo più 
intimo del proprio sesso; e della cessazione di questa esperienza 
non possedevano alcuna cognizione. Che cosa potesse essere la 
morte, uomini e donne lo sperimentavano al sommo dell’esalta- 
zione vitale, e ciò che è quasi morte, nell'estenuazione del sesso, 
che è tanto prossima all’estenuazione della z0é. Nel mito di 
Dioniso era la zóé a rendere manifesta la propria esperienza di 
sé; non l’uomo che ad essa si affidava quando scendeva nella 
tomba. Indizio di quest'affidamento erano le immagini visibili 
sulle tombe, in cui non c’era differenza tra il dio e l’uomo. 

Non esiste il minimo motivo per supporre che nel contenuto 
della religione dionisiaca, nel suo mito vissuto, qualcosa fosse 
mutato dopo Onomacrito e la sua interpretazione filosofico- 
morale dell'elemento aggressivo e apportatore di morte nella 
stessa pulsione di vita.’ La novità che percepiamo è il formarsi 
di un particolare quadro sociale attorno a quel contenuto, la 
maggiore libertà nella rappresentazione di esso; e nuovi sono 
forse certi eccessi di concretizzazione. Non sappiamo in che 
misura tutto ció avesse trovato una realizzazione sia pure som- 
maria nelle epoche precedenti. Là dove la religione dionisiaca 
poté mantenersi entro gli antichi ordinamenti sociali dello Stato 
come un culto parzialmente segreto delle donne, controllato e 
fino ad un certo punto condiviso dagli uomini, tali innovazioni 
furono del tutto assenti. Al massimo ci furono riforme nell'or- 
ganizzazione oppure amplificazioni di ció che esisteva già, 
quando il passare del tempo lo rendesse necessario. Lo stesso 
accadde per i Misteri di Eleusi. Soltanto dove non esisteva uno 
spazio stabilito per i misteri, una cornice consacrata da tempo 
immemorabile, che ad Atene era assicurata e simboleggiata dal 
Boukoleîon, fu necessario andare alla ricerca del luogo e creare 
la cornice. 

Un « mandriano » — boukólos — come orante, cantore e sacri- 
ficatore era già noto dal libro degli Inni orfici; e fino a quando 
non si pensó a misteri organizzati, si poté ritenere che fosse un 
comune pastore particolarmente devoto. Non era peró difficile 


2. Nilsson, The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age, cit., non 
tiene conto dell'unità fondamentale della religione dionisiaca. Cfr. anche la 
critica di F. Matz, in « Gnomon », XXXII, 1960, p. 542: « Per il periodo piü 
recente il metodo di Nilsson non rende giustizia alla stratificazione delle fonti, 
per quello piü antico alla grande quantità di attestazioni inequivocabili ». 
Nella sua benevola interpretazione Matz cerca di salvare qualcosa del libro, 
ma condivide il grande equivoco di Nilsson a proposito degli « Horrors of the 
Underworld », che questi identifica erroneamente con i misteri dionisiaci. 
Cfr., sotto, pp. 337 sg. 


3. Orphei Hymni, I, 10, e XXXII, 7; cfr. Dieterich, De hymnis orphicis, cit., pp. 
70 sgg.; il suo accenno al Boukoleion di Atene e a p. 77. 
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riconoscere in lui un officiante dei misteri dionisiaci, il rappre- 
sentante della cornice in cui essi si svolgevano. Lo dimostra una 
serie di iscrizioni, che tramandano persino il rango di un « capo 
pastore » — archiboukólos. Circondata e servita dai suoi boukdloi, la 
divina coppia dionisiaca, Sabazio e la Signora, giunse dall'Asia 
Minore ad Atene, luogo in cui non poteva sperare di essere 
ammessa al Boukoleion statale. Una commedia di Cratino, un 
esponente della Commedia Antica, il cui coro era formato da 
boukóloi, probabilmente si riferiva al nuovo culto. Essa iniziava 
con un ditirambo.’ L'oracolo della Sibilla, secondo il quale si 
doveva fondare un culto dionisiaco a Perinto, sulle rive dell'El- 
lesponto, con il sacrificio mistico di un capretto,’ venne inciso su 
una lapide da un archiboukólos mentre era in carica un arci-ini- 
ziato — un archimystes.' 

Alcune iscrizioni di Pergamo, risalenti al regno di Attalo I e 
a quello dei suoi successori nel III e nel II secolo a.C.," ci danno 
maggiori ragguagli. Esse menzionano un archiboukólos, dei bou- 
kóloi, maestri di inni (hymnodidaskaloi) e Sileni (Seilenot) in rela- 
zione al culto di Dioniso Kathegemón, probabilmente istituito in 
onore del nume tutelare della famiglia reale.” Sembra che 
ovunque fosse introdotto un culto misterico di Dioniso, dei 
sacri « mandriani » assumessero il compito che ad Atene era 
svolto dal Boukoleion, sotto la supervisione dell'árchón basileús. 
Essi creavano il Boukoleion simbolico per il dio e per la sua 
compagna. A Pergamo eseguivano danze, mentre il «prégma 
divino» secondo l'ordinamento trieterico veniva celebrato 
ogni due anni." 

Data la scarsità delle iscrizioni di cui disponiamo anche per 
Pergamo, resta solo un'ipotesi che il prégma, 1 misteri, fossero 
dello stesso tipo di quelli di Atene. Comunque le tracce del culto 
conducono sempre negli appartamenti del palazzo reale, e 
consentono di supporre che i re di Pergamo vi celebrassero un 
culto dionisiaco a carattere familiare, privato ed interno, e che 


4. Aristofane, Vespae, 10: tòv aùtòv do’ ¿poi Bovxokeis ZaPátiov. 

5. Cratino, fr. 18 Edmonds; cfr. Dieterich, De hymnis orphicis, cit., p. 76. 

6. Cfr., sopra, p. 235. 

7. Dieterich, De hymnis orphicis, cit., p. 72: ExéMaos Edidic àoyiBovxóAoc 
“Hoaxdeídov 'AXeEóvópov doxiuvotobvtoc. 

8. Cfr. W. Quandt, De Baccho ab Alexandri aetate in Asia Minore culto, Halle 
diss., 1915, pp. 123 sg. 


9. E. Ohlemutz, Die Kulte und Heiligtümer der Gótter in Pergamon, Würzburg, 
1940, pp.-90 sgg. 


10. Due volte nelle iscrizioni in Quandt, De Baccho, cit.: oi xopeúgavtes 
BovxóAot tijv En’ avtod voievnotóa. 
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comunque i boukóloi non potessero mancare." Del ruolo svolto 
dalla regina non viene fatta parola; né d’altronde ci si può 
aspettare il contrario: è chiaro che esso è dato per scontato. Il 
fatto che in un culto dionisiaco nonsi parli di donne, può essere 
attribuito soltanto a una lacuna della tradizione. In certo qual 
modo questa lacuna viene colmata grazie a due grandi monu- 
menti dionisiaci che si trovano in Italia. Essi rappresentano una 
matrona, o domina, nella medesima posizione che assumeva la 
regina di Atene nel culto dionisiaco statale. 

Molto si può apprendere dall'iscrizione di una sacerdotessa 
di Dioniso proveniente dai dintorni di Roma: una dama di alto 
lignaggio, la cui famiglia consolare nel II secolo d.C. aveva i 
suoi possedimenti sui Colli Albani. Mediante un’integrazione 
molto probabile è stato possibile attribuirle il nome di Agripi- 
nilla," e sono state pure messe in luce le sue relazioni con Lesbo. 
Suo padre, Marco Pompeo Macrino, soprannominato significa- 
tivamente Theophanes, era originario della grande isola greca. 
Sia lui sia il fratello di Agripinilla, Neos Theophanes, a giudica- 
re dai loro soprannomi, dovevano essere persone che ebbero a 
che fare con apparizioni divine, con esperienze religiose perso- 
nali. Agripinilla stessa era circondata da un thiasos dionisiaco, 
probabilmente composto dalla sua familia nel senso più ampio: 
dai parenti più stretti fino ai clienti e agli schiavi della famiglia. 
Erano circa cinquecento gli iniziati (mysta:) che eressero per lei 
la statua, in seguito andata perduta, di cui si è conservata solo 
l'iscrizione greca con i nomi e le cariche dei membri della 
comunità dionisiaca. Sicuramente non sbaglieremo individuan- 
do in Agripinilla la fondatrice. 

Il thiasos era composto da donne e uomini, questi ultimi 
addirittura in numero maggiore. Le loro funzioni nei misteri 
sono indicate dalle loro cariche, che tuttavia per i non iniziati 
non sempre riescono comprensibili. Si osserva una grande mol- 
tiplicazione di gradi e di compiti. Oltre ad Agripinilla vengono 
menzionate altre due sacerdotesse, entrambe della nobile stirpe 
delle Manlie. C'erano tre archiboukóloi, sette «boukóloi sacri» 
(boukóloi hieroi), e undici bouköloi semplici. Lo hierophántes, che, 
come lo hierophántes di Eleusi doveva probabilmente annuncia- 
re gli eventi dei misteri, portava un nome da schiavo: Agatho- 
pus. Piü sorprendenti ancora appaiono altri due personaggi, 
un uomo e una donna, che svolgono due diverse funzioni. 

Uno héros chiamato Macrino è al primo posto nella lunga 
lista. Secondo l'albero genealogico a noi noto, poteva essere il 


11. Ohlemutz, Die Kulte und Heiligtümer der Götter in Pergamon, cit., p. 96. 


12. A. Vogliano, La grande iscrizione bacchica del Metropolitan Museum, in AJA, 
XXXVII, 1933, pp. 218 sg. 
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fratello di Agripinilla, o forse più verosimilmente un giovinet- 
to, un suo nipote altrimenti sconosciuto." Gli uomini della 
famiglia autorevoli per la loro età, tra cui probabilmente era 
anche il fratello di Agripinilla, costituivano il collegio dei sacer- 
doti. Si puó supporre invece che nella sacra rappresentazione lo 
héros impersonasse come héros Diónysos il dio atteso. Nelle iscri- 
zioni relative ai misteri di Dioniso il dio stesso viene definito 
theós Diónysos," contrariamente alla consuetudine onomastica 
greca. Quando viene menzionata una divinità, al nome proprio 
non viene mai aggiunto anche theós' a meno che non ci sia una 
ragione particolare. Un tale motivo sussisteva qualora taluno 
sostenesse la parte di Dioniso nei misteri. In questo caso il vero 
Dioniso doveva essere chiamato theós Diónysos. L'iscrizione piü 
dettagliata che possediamo riguardo a un thiasos dionisiaco, di 
un'epoca ancora piü tarda, il III secolo d.C., cita Diónysos senza 
theós, e in questo caso si trattava certamente di un uomo che 
compariva nelle vesti di Dioniso. Attorno ad Agripinilla vi 
erano bákchoi e bákchai di vario grado; un Diónysos Archibakchos — 
un Dioniso che conduce i bákchoi — é anch'egli noto solo grazie a 
un'altra iscrizione." Soltanto il personaggio qualificato come 
héros può essere considerato qui un Dioniso mortale, ed è lui, 
come abbiamo detto, che apre l'elenco di tutti gli iniziati. 

La persona che piü sorprende nell'elenco é peró una donna, 
che dopo tre liknophöroi, « portatrici del liknon » — seguendo 
evidentemente l'ordine della processione — recava il fallo ed € 
definita phallophóros. Il ruolo del fallo nei misteri, la cui celebra- 
zione era affidata a sacerdotesse — oltre ad Agripinilla anche a 
due Manlie —, viene messo in luce senza reticenza alcuna. Meno 
esplicitamente dichiarato é il ruolo dello héros, un'apparizione 
umana di Dioniso. Gli Ateniesi si affidavano alla forza visiona- 
ria della loro regina — oltre che al contatto con l'idolo fallico. 
Non cè motivo di supporre che un famoso caso, verificatosi in 
Italia e passato alla storia, venisse imitato nei misteri di Agripi- 
nilla sotto il controllo di un rispettabile collegio di sacerdoti, 
composto da membri della sua famiglia. Esistevano certamente 
gradazioni tra una symmeixis visionaria e una consummatio matri- 
monii con un giovane sostituto mortale del dio. 


13. Ibid., p. 223. E in errore F. Hiller von Gaertringen, Neue Forschungen zur 
Geschichte der Epigraphik von Lesbos, Göttingen, 1936, p. 112. Héros in questo 
elenco non puö riferirsi ad alcun morto. 


2 Quandt, De Baccho, cit., pp. 153 e 161; Nilsson, The Dionysiac Mysteries, 
„ P. 53, nota 47. 


È Cfr. i miei Griechische Grundbegriffe, 1964, p. 19, nota 75. 
16. Nilsson, The Dionysiac Mysteries, cit., p. 60. 
17. Ibid., p. 9. 
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Il caso famoso avvenne a Roma nell’anno 186 a.C., e condus- 
se all'emanazione del senatus consultum de Bacchanalibus che 
proibì i misteri dionisiaci provenienti dall’Etruria. Il nucleo 
della storia," narrata in maniera prolissa e non troppo chiara da 
Livio, sta nel fatto che per il loro culto dionisiaco segreto le 
donne avevano bisogno di un giovane che non avesse superato i 
vent'anni. I misteri avevano luogo sulle rive del Tevere, nel 
boschetto di « Stimula »,? una figura che faceva da schermo e 
che venne interpretata come « Semele »," ma il cui nome é una 
forma femminile di stimulus — « pungolo ». Era dunque necessa- 
rio un giovinetto perché ne abusassero le Baccanti, con il con- 
senso di sua madre. Ma la sua amata lo impedi. Cosi il caso 
venne portato davanti al senato, che pronunció la sua sentenza 
contro i Bacchanalia. L'eccesso rientra nel quadro d'insieme 
come forma estrema di decadenza. In Italia uno straordinario 
monumento fa risaltare l’immagine dei normali misteri, degni 
di vere matronae e dominae, molto più chiaramente dell'iscrizio- 
ne del thiasos di Agripinilla. 

Si tratta delle pareti dipinte di un ampio locale della cosiddet- 
ta « Villa dei Misteri» a Pompei, che con un'arte mirabile, 
poiché certo non si tratta di semplici copie, tramandano la 
dignità stessa del culto segreto. Gli affreschi mostrano la matro- 
na e domina della casa mentre sorveglia i preparativi dei miste- 
ri: la sua significativa presenza é parte stessa del fregio, che ha 
mantenuto i suoi luminosi colori dal 60 d.C. circa. Sotto ogni 
aspetto la sua persona ci consente di stabilire dei collegamenti, 
sia sul piano storico sia per il luogo in cui € raffigurata. Dal 
punto di vista storico, essa richiama la regina di Atene, che 
riceveva anch'essa il dio, sia pure non nella propria casa come 
lei, bensi nella « stalla del toro » del re suo marito. Nel corso di 
quel lungo sviluppo che dal segreto di Stato condusse all'intimi- 
tà privata, essa non aveva bisogno dei boukóloi, come dopo di lei 
Agripinilla nella proprietà della sua famiglia. Il locale con am- 
pie aperture in due direzioni non poteva certo servire alle 
cerimonie dei misteri, a cui prendevano parte persone con ruoli 
diversi, e che d'altronde si dovevano tenere segrete — bensi 
tutt'al più ai preparativi. Questi si potevano rappresentare, i 
misteri no. La signora siede presso la testata di un letto: questo 
peró entra solo per metà nel dipinto, ossia nella stanza dei 
preparativi. Ció sta a significare un legame tra questo locale e 
l'adiacente cubiculum, la camera da letto della domina e del 


18. Livio, Ab urbe condita, XXXIX, 18, 3 sgg. 
19. Ibid., XXXIX, 12, 4. 


20. Ovidio, Fasti, VI, 503: dubium Semelae Stimulaene vocetur; CIL, VI, 9897: 
Ab luco Semeles. 
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dominus (fig. 106)" non solo di fatto, come è nella realtà, bensì 
anche su quel piano superiore degli eventi mistici, che grazie 
all'affresco viene introdotto in entrambi i locali. Cito le parole 
dell'archeologo, a cui si debbono le osservazioni piü penetranti 
sui dati visibili e tangibili che si sono conservati:? « Il cubiculum è 
l'unico locale in tutta la casa, la cui decorazione pittorica corri- 
sponda esattamente per forma e contenuto a quella della gran- 
de stanza con il fregio. Anche qui le persone, le figure e i gruppi 
del thíasos, accanto a donne mortali in atteggiamento sacerdota- 
le, si muovono come quadri viventi riflessi sulle rosse pareti 
davanti agli occhi dello spettatore, e, nella parete superiore di 
una delle nicchie del letto sono inserite con discrezione scenette 
con sacrifici priapici ». Si tratta di finestre dipinte che si aprono 
su queste scene nel paesaggio, che é un paesaggio aspro e 
fantastico (figg. 107, 108). 

« Qui tutto é naturalmente adattato, per dimensioni, scansio- 
ne e ritmo, alla piccolezza della camera; ma, volendo, si puó 
intendere come una sorta di prologo alla più sontuosa ed ampia 
raffigurazione del fregio. Oppure, se si preferisce per cosi dire 
rovesciare il rapporto, si potrebbe definire la pittura della ca- 
mera da letto come una sorta di condensazione, intimizzazione, 
strumentazione cameristica di quella grande sinfonia. In ogni 
caso resta evidente l'interdipendenza delle due stanze: esse 
costituiscono un'unità non solo dal punto di vista architettoni- 
co, ma anche dal punto di vista decorativo e funzionale: una 
camera nuziale con il suo vestibolo per le cerimonie ». Oltre che 
l’interdipendenza delle stanze, all'archeologo risulta evidente 
che nella loro concezione e utilizzazione la donna « doveva 
avere il ruolo preminente, la parte da protagonista ».” Anzi, 
dobbiamo andare ancora oltre, e constatare che, a parte Dioni- 
so e un ragazzo, negli affreschi di entrambe le stanze il sesso 
maschile é rappresentato solo da mitiche figure dionisiache. In 
queste stanze qualunque altro uomo potrebbe unicamente esse- 
re un rappresentante del dio, e non potrebbe avere una propria 
personalità. Sicuramente non un rappresentante al livello di 
quel giovinetto, che a Roma fu la causa del divieto dei Bacchana- 
lia! La risposta alla domanda relativa al luogo in cui si svolgeva- 
no i preparativi assume in queste circostanze un significato 
tutto particolare: e non si puó basare, come abbiamo visto, su 
considerazioni puramente archeologiche. 

Il locale grande è in effetti destinato a tutti i preparativi: o 


21. Cfr. R. Herbig, Neue Beobachtungen zum Fries der M ysterien-Villa in Pompeji, 
Baden-Baden, 1958, pp. 39 sgg. 


22. Ibid., pp. 51 sg. 
23. Ibid., p. 52. 
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almeno é alla luce di questa idea che esso diventa pienamente 
comprensibile. Lo sguardo della matrona é pensosamente ri- 
volto alla sposa, che un'ampia porta separa da lei, e una grande 
finestra dal fregio che continua. La domina, di età piuttosto 
indefinita, non si sta preparando — come fa la sposa, che si 
adorna per le nozze (figg. 109 a, b); ritorna piuttosto con il 
pensiero al passato, all'epoca della sua iniziazione e a quella 
immediatamente precedente." Essa stessa é in un certo senso la 
sposa. L'arte del pittore, che forse ha davanti a sé un grande 
modello, eppure, come già si é detto, non si limita a copiare, 
non rende esplicita in modo grossolano una individualità, ma 
neppure la esclude. Lo sguardo della sposa è rivolto al fregio 
opposto, verso una giovane donna in avanzato stato di gravi- 
danza che, reggendo un vassoio per la preparazione di un'azio- 
ne sacra, si avvicina a un gruppo di tre donne, che sono appun- 
to intente ad essa (fig. 110 b). Quella seduta potrebbe nuova- 
mente essere la domina. La gravidanza seguirà al matrimonio, e 
il bambino nel grembo sarà, già in questo stato, un piccolo 
Dioniso. Sotto le sembianze di un ragazzo nudo che, calzando 
stivali da caccia, legge tra due donne nel primo gruppo del 
fregio, egli si prepara alla propria iniziazione (fig. 110 a): a 
giudicare dal suo volto intento nella lettura, deve trattarsi di 
un'iniziazione terribile, il cui esito non è ancora contenuto nel 
rotolo che tiene in mano. Probabilmente sarà la donna abbiglia- 
ta di scuro, la prima figura del fregio, che potrebbe essere la 
domina, a dirigere la cerimonia dell’iniziazione. L’altra donna, 
che con mano delicata sfiora la nuca del ragazzo, tiene il secon- 
do rotolo, dove senz'altro è descritto l’esito felice. 

Tutto ciò potrebbe essersi svolto o anche continuare a svol- 
gersi in questa stanza. In modo sorprendente, però, qualcosa 
d’altro vi si insinua, quasi venisse rappresentato su una scena. 
Di solito la pittura a Pompei spalanca le pareti delle case, e lascia 
per così dire spaziare lo sguardo nel paesaggio aperto.” Qui gli 
specchi rossi dello sfondo, separati da lesene di colore nero-ver- 
de, rimangono impenetrabili. Davanti, simili a quinte sporgen- 
ti, stanno le rocce (fig. 110 b), su cui è seduta una coppia di 
pastorelli, giovinetti mezzi uomini e mezzi Satiri. Il ragazzo 
suona la sjrinx, la ragazza offre il seno a una capra: indizio di 
quello stesso stato dionisiaco in cui, accanto alla coppia, anch'es- 
si seduti su quinte sporgenti, due anziani Sileni addestrano 
giovani Satiri rendendoli adulti attraverso l’iniziazione. Uno è il 


24. Così già A. von Salis, Pompejanischer Beitrag, in JÓAL XXXIX, 1952, 
p. 92. 


25. Cfr. il mio saggio Pompeji und der Zauber der Malerei, in Werke, 11, 1967, pp. 
209-12. 
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loro maestro di lira e di canto, l’altro esegue la cerimonia 
dell’iniziazione. In essa il giovane iniziando guarda in una cop- 
pa d’argento — che serve da specchio concavo — e vi scorge, 
invece del proprio volto, una rozza maschera da Sileno, che 
viene tenuta sollevata da un altro ragazzo, probabilmente già 
iniziato (fig. 110 c).” Si tratta della preparazione al thiasos con le 
donne dionisiache. 

Ad essa corrisponde la preparazione delle Baccanti: una 
scuola non facile, come ci fa intuire questa serie di immagini. Il 
fallo, rizzato in un liknon, non è scoperto. Pure la dea A:dös, la 
castità con ali nere come la notte,” lascia cadere il suo colpo (fig. 
110 e). Una delle Baccanti da iniziare fugge (fig. 110 b). Essa 
non accetta il mondo dionisiaco delle Baccanti. Dietro di lei i 
giovani Satiri si preparano invano. Un'altra riceve il colpo della 
dea sul dorso denudato con la dedizione di una novizia (fig. 110 
e). Si tratta della percossa misterica che le Menadi ricevevano 
all'atto dell'iniziazione come una preventiva punizione per il 
loro atto orrendo. La novizia, inginocchiata, nasconde il capo in 
grembo a una delle tre donne dionisiache, un gruppo di giova- 
ni figure femminili di nobile aspetto, che in quanto Baccanti 
ogni tanto nei loro misteri diventavano Menadi. La donna 
seduta appoggia la mano sulla testa di quella che è percossa. La 
seconda porge il thyrsos alla donna iniziata con la percossa. La 
terza, nuda, facendo risuonare le nacchere tenute in alto sopra 
la testa, invita alla danza una schiera invisibile: anche questo un 
gesto di preparazione. Ma il modo con cui essa stessa muove il 
primo passo di danza, è quello di colei che è completamente 
liberata, che si svela nella sua perfezione. 

« La vita delle donne greche nella sua misteriosa delicatez- 
za », è stato detto." « La vita delle donne dell'alta società romana 
nell'ambiente della Magna Grecia», si è replicato.” Si tratta 
piuttosto di una vita delle donne così come si configura nei 
misteri dionisiaci, il cui ideale è costituito dalla coppia divina, 
anch’essa dedita ai preparativi, che si trova al centro e che 
domina l’intera sala (fig. 110 c). Il fulcro della rappresentazione 
è in realtà la donna in trono, e non il giovane incoronato 
d’edera, abbandonato piuttosto che seduto su uno stretto sedile 


26. Cfr. il mio studio Mensch und Maske, in Werke, I, 1966, p. 351; Herbig, 
Neue Beobachtungen zum Fries der Mysterien-Villa in Pompeji, cit., p. 43. 


27. Puó essere concepita come una figlia della notte, come Nemesi in Esio- 
do, Theogonia, 23-24, con la quale essa € strettamente collegata; cfr., sempre in 
Esiodo, Opera et dies, 200. Essa conserva i segreti che appartengono alla notte. 
28. L. Curtius, Die Wandmalerei Pompejis, Leipzig, 1929, p. 370. 


29. Herbig, Neue Beobachtungen zum Fries der Mysterien-Villa in Pompeji, cit., 
p. 39. 
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posto accanto al trono. Questi è il Dioniso che appartiene a lei, 
caratterizzato come « lo héros ».” Egli calza un solo sandalo; è un 
monosándalos, al pari di pericolosi eroi e guerrieri che stabiliva- 
no un legame con il mondo sotterraneo andando in battaglia 
con un piede nudo.” Il sandalo destro del giovane Dioniso dalla 
lunga chioma è davanti al gradino del trono della sua signora. 
Non è del tutto certo quale sia il nome mitologico che le veniva 
attribuito. Il rapporto di Arianna con Dioniso richiede una 
posizione diversa: nei confronti di Arianna dovrebbe occupare 
lui il livello superiore, al quale essa poteva essere innalzata solo 
grazie allo sposo divino. Occorre dunque prendere in conside- 
razione per la donna in trono il nome di Semele," ma esclusiva- 
mente di una Semele in cui la dignità di madre — di prototipo 
delle madri nella sua qualità di Grande Dea, e di madre di 
Dioniso — si univa alla felicità di essere sua moglie. La tradizio- 
ne, secondo cui Semele sotto il nome di Thyone divenne una 
Baccante di suo figlio," allude alla doppia qualità della donna 
dionisiaca iniziata, posta nella condizione della regina di Atene 
o di una sacerdotessa: essa era contemporaneamente la madre 
e la sposa del dio, in una duplice relazione ultraterrena. A una 
tale dignità pare corrispondere la donna assisa in trono. Sareb- 
be legittimo chiedersi, ma è una domanda a cui non si può più 
rispondere perché in questo punto il dipinto è stato danneggia- 
to, se le sembianze della domina fossero rappresentate (figg. 110 
c d).* 

A] pari della symmeixis della regina ad Atene, l’immagine della 
coppia rimanda a un matrimonio di grado piü elevato. Con 
questo matrimonio si voleva forse alludere all'unirsi degli sposi 
nella stanza accanto? E forse significativo il fatto che sia una 
stretta porta laterale a condurre in quella stanza (fig. 111)." La 
legittimità del matrimonio che univa la padrona al padrone di 
casa é messa in evidenza negli stessi dipinti. L'atto di matrimo- 


30. La caratterizzazione fu notata da Curtius, Die Wandmalerei Pompejis, cit., 
p. 336. 


31. Cfr.l'edizione di Apollodorodi J.G. Frazer, The Library, cit., 1, p. 94, nota 1. 
32. Proposto da P. Boyancé, Le disque de Brindisi et l'apothéose de Sémélé, in 
« Revue des études anciennes », XLIV, 1942, p. 202. Contra F. Matz, Ariadne 
oder Semele?, in « Marburger Winckelmann-Programm », 1968, pp. 110 sgg. 
33. Diodoro Siculo, IV, 25, 4 e Apollodoro, III, 5, 3; cfr. Homeri Hymni, I, 21. 
34. Sono andati distrutti pure altri elementi: oltre a due slanciate figure 
femminili anche una robusta spranga, appoggiata sulla spalla della donna che 
scopre il /£knon (fig. 110 d). Un'interpretazione possibile, anzi forse l'unica, é 
che si tratti di un sostegno simile a quello che veniva usato per la maschera eil 
mantello dell'idolo rappresentante Dioniso, cfr., sopra, pp. 281 sg. 


35. Una « Schlupfpforte » secondo Herbig, Neue Beobachtungen zum Fries der 
Mysterien-Villa in Pompeji, cit., p. 14, nota 1. 
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nio, una tavoletta doppia, é posato accanto alla padrona sul 
letto (fig. 106)” che si prolunga nel cubiculum; ed anche nel 
cubiculum, incoronata e in atteggiamento grave, con un abbi- 
gliamento un po' piü libero che le lascia le spalle nude, tiene 
nella mano sinistra un documento (fig. 112 f)." Ella va a unirsi, 
nella sua qualità di moglie legittima, a un thiasos dionisiaco 
disperso. Nella sala dei preparativi non vi é il minimo accenno a 
uno stato di ubriachezza. Nel cubiculum le cose vanno diversa- 
mente, ma non per quanto riguarda la domina stessa. L'ubria- 
chezza degli uomini alle Antesterie e l'accoglienza fatta a un 
Dioniso ubriaco da parte di una donna lasciata sola," oppure il 
barcollare di un altro, sostenuto da un Sileno (fig. 113), erano 
ad Atene per cosi dire solo misteri minori, in confronto al 
« prégma divino » che avveniva nel Boukoleion. Si puó supporre 
che la situazione fosse la stessa nelle città greche dell'Italia 
meridionale. Un cratere di Turi mostra chiaramente la distin- 
zione tra la sfera superiore e quella alquanto inferiore (fig. 
114). A fianco di una colonna ionica troneggia Dioniso, nudo, 
munito di corna: egli € lo sposo divino nel suo Boukoleion. La 
donna che lo incorona assume il ruolo della basilinna. All'ester- 
no, dall'altro lato della colonna, sta in piedi un giovane uomo, 
in conversazione con una donna che sembra chiamarlo a se.” 

Il thiasos disperso, al quale si unisce la domina della Villa dei 
Misteri nella camera da letto, é caratterizzato dall'ebbrezza. La 
dispersione viene messa in evidenza collocando i membri del 
thíasos in riquadri diversi della decorazione murale: in testa un 
Sileno canuto e grasso," che vorrebbe apparire all'altezza ma 
non vi riesce, sebbene un Satiro tenti di aiutarlo (fig. 112 a). 
Dopo di lui viene Dioniso nelle sembianze di un giovane nudo e 
ubriaco, sostenuto da un Sileno (fig. 112 b). Seguono due 
Menadi dalle vesti fluttuanti, i cui movimenti di danza non sono 
affatto scomposti (figg. 112 c, d). Una terza é male conservata; 
sembrerebbe coperta solo da un velo leggero, e forse era conce- 
pita come pendant del giovane Dioniso." La penultima figura 
(fig. 112 e) é un giovane Satiro nudo, che procede a grandi passi 
con il piede levato in alto davanti alla padrona (fig. 112 f), la 
quale segue questo thiasos esitante e alquanto stupita. Le sue 
nozze saranno la realizzazione dei misteri dionisiaci, ma sicura- 


36. Ibid., p. 39. 
37. Von Salis, Pompejanischer Beitrag, cit., pp. 90 sgg. 


38. Si veda, sopra, p. 289 e la fig. 99; si veda, inoltre, Deubner, Attische Feste, 
cit., p. 97. 


39. Cfr. E.M.W. Tillyard, The Hope Vases, Cambridge, 1923, pp. 115 sgg. 
40. Così si susseguono secondo von Salis, Pompejanischer Beitrag, cit., p. 89. 
41. A. Maiuri, La Villa dei Misteri, Roma, 1931, p. 178. 
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mente soltanto di misteri sostitutivi, quali si possono vivere da 
una porta secondaria. Dall’atteggiamento delle figure maschili 
è evidente che nella stanza più grande si beveva, con ogni 
probabilità attingendo a un cratere posto al centro della sala: 
un'azione sacra dionisiaca, il kraterizein, che non era tenuta 
segreta e che quindi è nota da diverse raffigurazioni come la 
fase preparatoria a misteri superiori. La parola è attestata ad 
Atene in relazione ai misteri di Sabazio,” l'atto è rappresentato 
su sarcofagi attici, dove i bambini imitano le pratiche dionisia- 
che degli adulti (fig. 115)." In tutti questi preparativi si avvertiva 
la presenza dei Grandi Misteri. 

L’irradiarsi delle Antesterie si può seguire nell’Italia meri- 
dionale sulle brocche, che venivano fabbricate anche là, come se 
si trattasse di fossili guida." A queste si aggiungono altri vasi 
dipinti, come quello citato di Turi. Le pitture della Villa dei 
Misteri e l'iscrizione di Agripinilla, i grandi monumenti del bios 
che ci sono rimasti e che già conosciamo, dimostrano quanto 
poco la vita, non soltanto nel senso della nuda z0é, bensì anche 
in quello delle sue più semplici manifestazioni umane, soprat- 
tutto come vita delle donne, si preoccupasse della proibizione dei 
Bacchanalia in territorio italico. A partire da Giulio Cesare, il 
divieto era stato espressamente abolito." Indipendentemente 
da ciò, il grande numero dei monumenti sepolcrali dionisiaci 
attesta la persistenza del bios dionisiaco. Di tali monumenti 
fanno parte anche vasi eseguiti espressamente per le tombe. In 
singoli casi fortunati, ma pure nel loro complesso, essi rappre- 
sentano dei testi figurativi che — una volta riconosciuti come tali 
— possono anche venire letti. La religione dionisiaca relativa alla 
condizione successiva alla morte, si riflette molto più fedelmen- 
te in questi testi che non nelle laminette auree, che accompa- 
gnavano i morti nelle tombe cretesi e dell'Italia meridionale." 
Queste collegavano l’apoteosi dionisiaca, raggiunta mediante il 


42. Demostene, De corona, XVIII, 259. 


43. Un cratere si trova al centro di una schiera di ragazzi dionisiaci su 
sarcofagi recanti il cosiddetto « kómos dei fanciulli ». Non si tratta di kómoi, 
bensì della prima iniziazione di un ragazzo morto, a cui ne seguirà una 
seconda ancora più importante. L'elenco di questi sarcofagi venne redatto da 
F. Matz, Ein römisches Meisterwerk, in JdI, Supplemento XIX, 1958, pp. 82-84. 
Esempi chiari sono i numeri 2, 10 e 29. Cfr. i dettagli che sono comuni ai 
sarcofagi e alle brocche, p. 101. Ma Matz si spinge troppo oltre quando 
sostiene che « il kómos dei fanciulli dei sarcofagi attici trova la sua spiegazione 
come rappresentazione della festa del Giorno delle Brocche ». 


44. Van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., pp. 30 sgg. 


45. Servio, In Vergilii Eclogas, V, 29; F. Cumont, Les religions orientales dans le 
paganisme romain, Paris, 1929, p. 198. 


46. Cfr., sopra, p. 236. 
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sacrificio orfico del capretto mistico, con concezioni dell’aldilà 
che originariamente non avevano nulla a che fare con la religio- 
ne dionisiaca." Nel testo figurativo di una innumerevole serie di 
vasi è la sola religione dionisiaca a dominare. 

Il filo conduttore delle brocche non conduce tuttavia al di 
sopra di Napoli. E interessante notare quanto sia scarso il 
numero di brocche presenti nei ritrovamenti etruschi o conser- 
vate al Museo Archeologico Nazionale di Napoli.‘ Vasi di for- 
ma diversa con rappresentazioni dionisiache sono distribuiti in 
una zona ben più estesa. Ciò significa che anche in Italia le 
brocche erano riservate a una determinata festa, e che questa 
festa veniva celebrata soltanto in alcune città greche dell’Italia 
meridionale. Doveva trattarsi di una festa dei trapassati in 
qualche modo collegata con le Antesterie ateniesi. Una brocca 
proveniente dall'Italia mette in luce una relazione con il regno 
delle anime — grazie a una sirena che si avvicina a un altare 
sacrificale —," e l'immagine su un vaso piü grande attesta persi- 
no l'uso di questo tipo di recipiente nelle offerte funerarie." La 
concezione della dipartita di persone morte in giovane età — 
specialmente di donne — come un esodo dalla città verso nozze 
dionisiache, cosi spesso rappresentato su vasi dell'Italia meri- 
dionale, era basata su autentici « esodi » verso tali misteri privati 
nel periodo delle Antesterie. Una brocca italica reca l'immagine 
di una figura caratteristica del corteo notturno: un giovane 
Satiro con fiaccola e situla (fig. 116)," di cui parleremo tra poco. 
Una brocca dei dintorni di Brindisi mostra Dioniso e la sua 
compagna su un giaciglio, serviti da un Satiro giovinetto (fig. 
117). I vasi con le scene corrispondenti sono stati trovati in 
tombe, e in tale quantità che venivano certo fabbricati per 
essere inclusi nei corredi funerari. Generalizzandosi, questa 
concezione richiese accanto a quelli posti nel corredo delle 
donne anche esemplari per i morti di sesso maschile, o ancor 
meglio con raffigurazioni duplici da utilizzare per entrambi i 
sessi. 

Un caso fortunato è costituito da un cratere che si trova al 
Museo Archeologico Nazionale di Napoli, in quanto la raffigu- 


47. Comele sorgenti dell’oblio e della memoria; cfr. il mio articolo Mnemosyne 
und Lesmosyne, in Werke, I, 1966, pp. 311-22. 


48. Van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., pp. 51 sg. 
49. Ibid., fig. 403. 
50. Ibid., fig. 406. 
51. Ibid., fig. 404. 


52. Cfr. G. Marzano, Il Museo Provinciale Francesco Ribezzo di Brindisi (guida 
del museo), Fasano, 1961, tav. 27; RM, LXX, 1963, tav. 43. 
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razione è chiarita da un’iscrizione (fig. 118)." Un giovinetto 
alato lancia una palla ricamata con vari colori a una donna 
esitante. Essa si muove verso l'esterno volgendo perö il busto 
all'interno, e si appoggia con una mano alla pietra eretta, una 
stele su cui si trova l'iscrizione. Si tratta di uno hóros, una pietra 
di confine, qui con ogni probabilità quello della sua patria, che 
la donna esitante deve abbandonare indossando soltanto un 
abito leggero e priva di gioielli. Essa non afferra la palla, ma 
guarda con l'ombra di un sorriso malizioso il messaggero che 
gliel'ha lanciata; ed essa andrà. Dall'altra parte sta una donna, 
con volto grave e pieno di attesa, che tiene pronti per lei uno 
specchio e una taenia, un nastro per le occasioni solenni. La 
donna che esita non é un'etera, piuttosto una sposa e una 
futura moglie, e comunque una che già sa: per questo cammino 
preferirebbe non avviarsi. 

Chi sia il giovane con le ali e che cosa significhi la palla, si 
legge in una famosa poesia di Anacreonte:” 


La palla purpurea mi lancia 

Eros dai riccioli d'oro, e 

con la fanciulla dai sandali variopinti 
mi invita a giocare. 


E Eros, dai riccioli d'oro in Anacreonte, qui dalle chiome 
scure, che con la sua palla invita al gioco d'amore. La palla é un 
messaggio erotico. Da dove e verso dove? Eros é soltanto l'inter- 
mediario. Quello che pensa la donna esitante sta scritto sulla 
pietra di confine: « Loro mi hanno lanciato la palla ».” « Loro » 
al plurale, non un singolo individuo, sebbene sullo sfondo 
attenda lo sposo. Il plurale non si addice al linguaggio dell'anti- 
ca poesia erotica, bensi a quello degli epigrammi funerari: « Le 
dee del destino ... mi hanno condotto giù nell'Ade ».” Anche 
loro inviavano abitualmente un messaggero che faceva da gui- 
da, come fa in questo caso Eros: Ermes, la guida delle anime, 
che presto anche noi incontreremo. Colei a cui é stato inviato il 
demone dell'amore come messaggero e guida, esita ancora ad 
accettare completamente la morte, che di lei si é già impossessa- 
ta. Essa non vuole eppure va, verso la grande avventura erotica. 


53. L'importanza del monumento venne riconosciuta da Bachofen, Die Un- 
sterblichkeitslehre der orphischen Theologie, cit., p. 64; cfr. il mio articolo Bildtext 
einer italischen Vase in Giessen, 1964, pp. 334-348. 

54. Anacreonte, fr. 5 Diehl; cfr. anche il mio Bildtext, 1964, p. 337. 

55. Letto esattamente da colui che per primo riprodusse il vaso, J. Millingen, 
Ancient Unedited Monuments, I, London, 1822, p. 30: (ecáv por tàv opaigav. 
56. Cfr. il mio Bildtext, 1964, p. 338. 
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Poiché tale é la morte nell'atmosfera delle Antesterie: Eros con 
la palla é un aspetto della morte. 

Una serie di pitture vascolari ci mostra il seguito della storia, 
quale doveva essere predisposto mediante una serie continua 
di raffigurazioni in raccolte di modelli destinate ai pittori delle 
fabbriche di vasi." I pittori erano liberi, e allo stesso tempo 
vincolati; essi non copiavano esattamente le immagini dai mo- 
delli, e tuttavia seguivano le linee fondamentali di un testo 
illustrato coerente, quasi una narrazione che possedeva la sua 
intima logica. Se la defunta si inoltrava nel suo leggero abito e 
priva di gioielli sulla via che la conduceva alle nozze dionisia- 
che, secondo questa concezione i suoi ornamenti dovevano 
seguirla; e proprio ad essi si riferisce la donna in attesa con lo 
specchio e la taenia, che appare nell'immagine con l'iscrizione. 
La scena su un cratere che si trova a Lecce (fig. 119) non 
mostra una donna esitante, bensi una donna consenziente, che 
— già elegantemente vestita — si lava i capelli alla presenza di 
due delicati giovinetti dionisiaci. Quello con il capo adorno del 
nastro della festa — un mitrephóros —" tiene la fiaccola accesa per 
il viaggio notturno e il thyrsos. L'altro, anch'esso nudo, reca un 
cesto il cui contenuto é destinato all'imminente banchetto sa- 
crificale e una strígilis, la striglia con cui si tergevano gli atleti e 
che lo identifica come il compagno piü giovane dell'altro. Si 
tratta di giovani qualunque? O il mitrephóros con il thyrsos non 
rappresenta piuttosto Dioniso in veste di sposo? Su questa via 
si € già superata la pietra di confine, che divide « mortale » e 
« immortale ». 

Se la donna consenziente su un cratere di Lecce (fig. 120) fa 
pure uso dello specchio? e si accomoda la pettinatura, non c'é 
da dubitare che accanto a lei si vedano due esseri divini. Dalla 
cerchia dionisiaca proviene un Sileno, che le offre la fiala di 
profumo e una mela, evidentemente da parte dello sposo in 
attesa, del cui seguito fa parte e che lo ha inviato a precederli. 
Dall'altro lato Ermes sta già allontanandosi con un balzo, impa- 
ziente di condurre la sposa. Egli porta un lenzuolo ripiegato 
per il giaciglio nuziale: tale accessorio appartiene alla dote della 
sposa nelle tavolette votive del santuario di Persefone a Locri, 


57. Cfr. K. Schefold, Buch und Bild im Altertum, in « Stultifera Navis, Mittei- 
lungsblatt der Schweizerischen Bibliophilen Gesellschaft », VII, 1950, pp. 
104 sgg. E. Bielefeld, Zum Problem der kontinuierlichen Darstellungsweise, in 
« Archäologischer Anzeiger », LXX, 1956, pp. 30 sgg. 

58. Cfr., sopra, p. 289. 


59. Cfr., sopra, p. 248. 
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nell'Italia meridionale." Lo psychopompós ha assunto grazie a 
questo lenzuolo un doppio significato: é guida tanto delle ani- 
me quanto della sposa. Il bacile nel mezzo allude al tempo stesso 
al bagno della sposa; e gli oggetti nella mano destra di Ermes 
possono essere krötaloi, strumenti dionisiaci che la danzatrice 
terrà in entrambe le mani durante la danza menadica della 
sposa eseguita davanti al dio. Dopo la danza potrà riposarsi sul 
giaciglio accanto a Dioniso e ristorarsi attingendo alla coppa, 
che il Satiro giovinetto le porge, come si vede sulla brocca (fig. 
117)." Con un altro strumento tipico delle danzatrici dionisia- 
che, un possente cimbalo, essa segue Eros alato nella raffigura- 
zione piena di páthos di un'anfora apula conservata a Bonn, che 
per la prima volta ha permesso di riconoscere in un ratto 
erotico-dionisiaco l'accompagnamento verso la morte (fig. 
121).” Con il gesto della mano sinistra Eros conduce la donna 
con sé, e il gesto di resistenza che lei gli oppone con la mano 
destra é inequivocabile. 

Spose come questa, con il volto spaventato e teso, seguite da 
un giovinetto con la corona - la corona di Arianna! -, non 
vengono condotte a nozze normali. Con tale scorta e tale 
espressione si va incontro al mistero. Con la mano destra l'esse- 
re alato fa un cenno a coloro che sono rimasti indietro lontani: 
un gesto di commiato, il commiato dal thiasos. Le scene raffigu- 
rate su quel gruppo di vasi, fabbricati in Italia meridionale, da 
cui provengono tutti gli esempi qui riportati, consentono di 
riconoscere i dettagli anche di quell'esodo, a cui prendono 
parte solo poche persone: i ministri di una cerimonia particola- 
re che deve svolgersi all'aperto, fuori dall'abituale andamento 
di un thiasos. A entrambe le configurazioni che puó assumere — 
l'« amore terreno » con un Sileno mortale e l'« amore celeste » 
con il dio — allude in modo esemplare un maestro attico, la cui 
opera ci è già nota.” L'esodo verso le « nozze terrene » è raffi- 
gurato su un cratere che si trova a Barletta (fig. 122)." Oltre alla 
coppia — un Sileno mortale mano nella mano con la sua sposa, 
che regge una fiaccola — prendono parte al piccolo corteo 
coloro che forniranno la loro assistenza nel corso della cerimo- 
nia. Che essi escano dalla città € dimostrato dal fatto che il vino € 


60. Cfr. P. Zancani Montuoro, Il corredo della sposa, in « Archaeologia Classi- 
ca», XII, 1960, pp. 37 sgg. 


61. Cfr., sopra, p. 330. 


62. Di E. Langlotz, Eine apulische Amphora in Bonn, in Anthemon: scritti in onore 
di Carlo Anti, Firenze, 1955, tav. IV. 


63. Cfr., sopra, p. 288 e fig. 97 a. 


64. Pubblicato da F. Bartocchi, Un nuovo cratere a campana del pittore di Amykos, 
in « Bollettino d'Arte », XLIII, 1958, pp. 193 sgg. 
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trasportato in un otre, a cui si aggiunge una leggera situla, una 
sorta di secchio in luogo del cratere, troppo pesante da traspor- 
tare e solo raramente raffigurato in queste scene. La poco 
decorativa situla, dalla quale il vino si attingeva forse con un 
corno, caratterizza anche le « nozze celesti ». 

Alle « nozze celesti» non si va tenendosi per mano: a un 
incontro con la divinità si viene chiamati, sedotti da una forza 
superiore. Quando si tratta di una persona vivente, questa 
raggiungera il telos tramite il gámos in una cerimonia misterica. 
Lo stesso risultato produce la morte di persone giovani. Dioniso 
attirava e chiamava anche servendosi della campana: cosi egli 
attira una giovane donna su un cratere di Ruvo (fig. 123)." Essa 
lo segue con il cimbalo che dovrà accompagnare la sua danza, 
quando solleciterà l'amore del dio. Il suo volto esprime l'incan- 
tesimo in cui si trova irretita. Uno dei due Sileni, che rappresen- 
tano i servitori che l'accompagnano, porta oltre alla fiaccola 
anche la situla. Ma se un giovinetto nudo, coperto soltanto da 
un leggero mantello gettato attorno alle spalle, come appare su 
un cratere di Lecce (fig. 124), se ne sta di fronte a una giovane 
donna seduta, questa é la Menade divina da cui egli desidera 
essere esaudito. E come se giungesse da un viaggio, e l'uovo che 
le porta è lo stesso che veniva posto per il defunto nella tomba.“ 
Essa lo attende con un imponente thyrsos, e un altro è retto dal 
Sileno che le sta alle spalle. Questi tiene anche pronta una 
corona per le nozze, che devono essere come quelle di Dioniso 
con Arianna. 

In tutta l'Italia meridionale, ricorre il nome di Arianna per 
designare la divina compagna di Dioniso, nella quale si tramu- 
tano le donne morte e che tramuta i defunti in Dioniso. La 
sposa e Menade diventa Arianna. Su una grande coppa di 
Ruvo, essa viene trasportata in cielo da due Eroti alati (fig. 
125)." Uno tiene la fiaccola, l'altro la situla: un segno palese, 
facilmente leggibile, che essa — originariamente una mortale, 
cosi come la stessa Arianna era già una principessa mortale nel 
mito classico — ha ottenuto di ascendere al cielo, in quanto 
appunto iniziata a questi misteri. Gli uomini mortali erano 
attesi da Menadi immortali. Su un cratere, che si trova a Lecce 
(fig. 126), una nobile figura femminile assisa, con un cimbalo 
nella mano sinistra ad indicare la sua qualità di Menade, acco- 
glie il timido giovane che sopraggiunge e gli offre la coppa con 
il vino, che un Sileno versa da un otre in una situla. Il giovane 


65. Cfr. H. Sichtermann, Griechische Vasen in Unteritalien aus der Sammlung 
Jatta in Ruvo, Tübingen, 1966, pp. 36 sg. 


66. Cfr. Giovenale, Satirae, IV, 84. 
67. Sichtermann, Griechische Vasen, cit., p. 54. 
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regge già un thyrsos dai molti rami fioriti, tuttavia il mistero 
della sua trasformazione in un vero Dioniso avrà luogo solo in 
seguito. In altre raffigurazioni una Menade attira e guida un 
giovane, che é già abbigliato in tutto come un giovane Dioni- 
so. Oltre al thyrsos il giovane tiene un käntharos, come un « eroe 
Dioniso »" su un cratere che si trova a Barletta (fig. 127), e un 
grappolo d'uva su un cratere di Bari (fig. 128). Su una grande 
coppa, simile a quella con l'ascensione al cielo di una Arianna 
erotica," si allude al processo di iniziazione sia di una donna, 
sia di un uomo. Su un lato (fig. 129 a) la donna, che tiene già 
in mano un timpano, è attirata da Eros" con la fiaccola e da 
una Menade. Sull'altro lato (fig. 129 b) il giovane siede davanti 
alla sua tomba, come i morti eroizzati nelle pitture vascolari 
siedono davanti al loro monumento funebre. Dietro alla pie- 
tra tombale, che € nello stesso tempo una pietra di confine — 
dato che nell'àmbito di questi motivi figurativi le pietre di 
confine sono sempre anche pietre tombali — sta la Menade con 
il timpano nell'atto di attrarlo, e dietro di lei c'é un giovinetto 
già iniziato con un grappolo d'uva. Nella morte entrambi i 
sessi vanno incontro alla stessa apoteosi dionisiaca.” 

Il ritrovamento più fortunato tra queste reliquie sepolcrali 
della religione dionisiaca di età relativamente antica, è l’anfo- 
ra a punta, decorata con una scena continua, attualmente a 
Giessen (figg. 130 a-f);" essa è certamente databile al III 
secolo a.C., mentre i vasi dell’Italia meridionale finora consi- 
derati erano ancora del IV secolo. La provenienza italica è 
sicura, ma non determinabile con maggiore esattezza; altret- 
tanto certa è l’utilizzazione sepolcrale. I manici sono formati 
da due doppi serpenti, che sembrano assaggiare il liquido 
contenuto nel recipiente e destinato alla libagione funebre. 
L’anfora a punta era inserita in un sostegno o interrata nel 
suolo, fino alla striscia inferiore, in una tomba che forse non 
era molto lontana da Roma. Ad ogni modo essa si trovava in 
una regione dove la pratica dell’arte etrusca consentiva quel 
realismo nella rappresentazione del nudo femminile e del 


68. Cfr., sopra, p. 300. 

69. Cfr. la fig. 125. 

70. Il nome scritto accanto fu letto da J. Thimme. 

71. I pesci all’interno della coppa (fig. 129 c) possono venir riferiti ad un’altra 
forma di apoteosi, la Urwasserseligkeit. Cfr. J. Thimme, Rosette, Myrte, Spirale 
und Fisch als Seligheitszeichen, in Opus nobile: Festschrift für Ulf Jantzen, Mainz, 
1969, pp. 156 sgg. 

72. Pubblicato da W. Zschietzschmann, Die Giessener Spitzamphora, in « Nach- 
richten der Giessener Hochschulgesellschaft », XXIX, 1960, pp. 115 sgg.; cfr. 
il mio Bildtext, 1964, pp. 344 sgg. 
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fallo applicato a un pilastro, che si puó cogliere in questo vaso." 
La donna nuda che si appoggia al pilastro é stata erroneamente 
interpretata come Afrodite:" con un tale attributo si trattereb- 
be di un caso unico, e si discosterebbe dalla serie delle altre 
figure, che sono del tutto rispondenti alla concezione artistica 
greca. Infatti in questo caso eccezionale un singolo recipiente 
reca un testo figurativo continuo, con il quale a ragione si é 
paragonato il fregio della sala dei preparativi nella Villa dei 
Misteri." 

Parte anteriore del vaso va considerata quella in cui si unisco- 
no la fine e l'inizio del cammino iniziatico rappresentato: alla 
fine sta la donna nuda e incoronata che, appoggiandosi al 
pilastro fallico, si rivolge verso l'osservatore con il braccio de- 
stro disteso (fig. 130 e). L'inizio € rappresentato da una figura 
femminile quasi completamente velata, con il volto atteggiato a 
un'espressione indicibilmente triste (hg. 130 a). È colei che ha 
ricevuto la chiamata, e la sua tristezza è quella di chi è morto 
giovane. Un piccolo Eros la attira con un uccello, e con lui una 
suonatrice di flauto che l'accompagnerà con la sua musica du- 
rante il cammino. Sul retro del vaso, due alberi delimitano un 
altro settore. La figura che per prima appare dietro l’albero 
(fig. 130 b) può solo essere di nuovo la donna che prima era 
tanto triste. Il suo capo non è più velato. Accanto a lei un uccello 
delle paludi annuncia l'atmosfera dell'amore, come già prima 
faceva l'Eros con il suo uccello. Incoronato d'edera e nudo, 
Dioniso la attende sul suo letto (fig. 130 c). Una servente regge 
sopra il letto una ghirlanda: è raffigurata solo la preparazione 
delle nozze. Su di unabrocca Dioniso riceve la sposa sdraiato sul 
letto allo stesso modo (fig. 117)." La donna siede infine, an- 
ch'essa già incoronata d'edera come padrona, su un sedile a lei 
riservato oppure all’estremità di un letto (fig. 130 d). Nella 
raccolta dei modelli forse essa teneva in mano un thyrsos, o 
ancora più probabilmente uno scettro. Nella raffigurazione del 
vaso essa si limita a sollevare la mano destra; eppure la somi- 
glianza con la domina del fregio pompeiano è del tutto sorpren- 
dente. La perfetta Baccante senza veli non mancava neppure là. 
Anche qui essa appare, in piedi davanti all’albero che delimita 
la scena sul retro, e si mostra con un movimento che sembra 


73. Cfr. il mio Bildtext, 1964, pp. 347 sg. 

74. Zschietzschmann, Die Giessener Spitzamphora, cit., p. 119. 
75. Ibid., p. 120. 

76. Cfr. il mio Bildtext, 1964, pp. 344 e 347. 


77. Dalla raccolta Canessa, secondo van Hoorn, Choes and Anthesteria, cit., p. 
158, in « early Kertsch style », certamente non destinata ad uso attico. 
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dire: « Sono di nuovo qui, guardatemi! » (fig. 130 e). Essa é 
nuda e incoronata d'edera; la sua veste giace sul pilastro, che 
viene esplicitamente caratterizzato dal fallo. Non puó essere se 
non la « donna triste », che é stata attirata fuori dal bíos e grazie 
alle nozze dionisiache è diventata laggiù la padrona incoronata 
d'edera. Un vaso proveniente da Aderno in Sicilia mostra" su 
un lato (fig. 131 a) una sposa — o una defunta — velata, come 
quella che si vede sull'anfora a punta, e assisa in trono; sullo 
sfondo c'é un piccolo Eros. Sull'altro lato (fig. 131 b) si vede la 
Baccante con il corpo denudato per piü di metà, che sta seduta 
su una roccia e si volge a contemplare il suo precedente stato di 
donna velata. Sull'anfora a punta di Giessen il pilastro con il 
fallo, che é ugualmente svelato per chi guarda, si riferisce in 
modo tanto manifesto al « prégma divino », da costituire proba- 
bilmente un'indiretta, innocente e involontaria « divulgazione » 
di antica origine dei misteri del Boukoleion di Atene. Tutto ciò si 
propone di far apparire il mistero della morte come il mistero 
di una vita sublimata in un matrimonio divino. 

Con una tale concezione della morte, nel bios della tarda 
antichità la religione dionisiaca si liberó completamente della 
filosofia morale degli Orfici. Il terrore della morte venne supe- 
rato identificando il morto con Dioniso, oppure ritenendo che 
la donna morta facesse dono del suo amore al dio. In tutta la 
letteratura antica € stato possibile trovare una sola testimonian- 
za di età tarda in cui si dice che gli iniziandi ai misteri bacchici 
subivano in precedenza terrificanti prove." Questo era normale 
nei culti segreti, e non aveva alcun rapporto con le pene dell’Ol- 
tretomba. Puó darsi che ció fosse stato introdotto nella prepara- 
zione ai misteri dionisiaci da qualche altra parte — da iniziazioni 
di livello più basso e più rozzo. Il mito dell'uccisione di Dioniso 
fanciullo serbava nel suo significato originario, quale prova 
dell’indistruttibilità della vita, la sua straordinaria importanza. 


78. Cfr. A.D. Trendall, Two Skyphoid-pyxides in Moscow, in « Bulletin van de 
Vereeniging tot bevordering der kennis van de antike beschaving », 1951, pp. 
32 sgg. 


79. Origene, Contra Celsum, IV, 10: voig èv taic Baxyvxaig teletais tà 
pácuata xal và deinata xoosvoóyovor. Nilsson, The Dionysiac Mysteries, cit., 
p. 122, lesse erroneamente il passo (napeıaayovaı per zootioéyovoy), e lo 
mise in rapporto con una polemica di Plutarco contro gli Epicurei (Consolatio 
in uxorem, 611 D) che egli aveva frainteso; e su questo doppio errore costrui la 
sua teoria che « the belief in the punishments and horrors of the Underworld 
were integral elements of the Bacchic mysteries ». Il suo errore venne accetta- 
to, tra gli altri, anche da Matz e da Boyancé, Dionysiaca, in « Revue des études 
anciennes », LXVIII, 1966, p. 44, nota 4, che non esaminarono i testi. I 
monumenti a cui si richiama Nilsson si riferiscono alla percossa durante 
l'iniziazione; cfr., sopra, p. 326 e, sotto, p. 342. 
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Il patimento derivante dal sacrificio mistico era concepito come 
una fase necessaria nel bios dionisiaco, come un'offerta simboli- 
ca di se stessi destinata a provocare la precoce identificazione 
con il dio." Il ragazzo che legge nella Villa dei Misteri viene 
preparato a questo: a un atto che nel calendario dionisiaco 
doveva venire subito dopo i misteri notturni del Giorno delle 
Brocche. Il compimento di quest'atto era probabilmente un 
dovere delle donne dionisiache, compresa la madre. 

I ragazzi di Atene, a cui apparteneva il Giorno delle Brocche, 
non avevano bisogno di alcuna cerimonia di iniziazione per 
apparire come manifestazioni del dio, il quale nella notte dove- 
va presentarsi alla regina in forma diversa. Se morivano a 
quest'età, essi entravano nel mondo sotterraneo quali piccoli 
Dionisi. Come iniziazione era sufficiente sorbire un sorso di 
vino — senz'altro il primo per loro — da una piccola brocca che, se 
non rimanevano in vita, veniva posta nella loro tomba come 
una sorta di certificato. Ció spiega l'elevato numero di questi 
recipienti nei musei. La mortalità infantile non era bassa nel- 
l'antichità. Là dove la religione dionisiaca si diffuse come culto 
mistico, venne adottato pure il sacrificio mistico che serviva agli 
Orfici come apoteosi, ma non necessariamente anche l'inter- 
pretazione filosofico-morale nel senso di Onomacrito. Il sacri- 
ficio e l'identificazione del mýstēs con la vittima, così come altri 
misteri, non vengono rappresentati: appaiono solo i preparati- 
vi e — abbastanza tardi, come avremo occasione di vedere — 
anche un accenno all'azione simbolica mediante un colpo infer- 
to con una cinghia." E l'intero procedimento, tutto ció che si 
svolgeva in modo visibile e invisibile nel corso dell'iniziazione, 
veniva riferito a Dioniso fanciullo, a cui l'iniziato era unito da 
un'identità immanente, in particolare nella tomba, dove la di- 
stinzione tra « mortale» e « immortale » cessava di esistere. 

Una grande camera mortuaria sull'Isola Sacra, il cimitero del 
porto di Roma, accanto ad altre rappresentazioni mitologiche 
contiene anche l’iniziazione del fanciullo Dioniso in quattro 
scene, che adornavano altrettante nicchie.” Un corteo si snoda 
all'aperto, come nei misteri delle coppie dionisiache raffigurati 
nei dipinti vascolari dell’Italia meridionale, anche se qui ci 


80. Non è da escludere che Teocrito, XXVI, 27-29, giustifichi un eccesso di 
concretizzazione che si verificò in Egitto sotto i Tolomei o che circolò come 
diceria circa « l'assassinio rituale di un fanciullo ». 

81. Cfr., sotto, p. 342. 


82. G. Calza, Rinvenimenti nell Isola Sacra, in « Notizie degli Scavi », sesta serie, 
IV, 1928, pp. 156-61. 
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troviamo ormai nel II o nel III secolo d.C." In testa al corteo 
(fig. 132 a) vengono una pantera e una figura slanciata dal 
piede sottile, sicuramente non « Ercole », nome apposto dall'in- 
colto pittore in luogo di Ermes." Lo seguono — secondo le 
iscrizioni — Silenus, poi i sacra, gli accessori sacri caricati su un 
asino, come si usava già al tempo di Aristofane per i misteri 
itineranti." L'ultima figura in questa nicchia € un essere simile a 
Pan, chiamato Aegipas anziché Aegipan. Quello che possiamo 
seguire non é che uno scorcio del corteo. 

Nella nicchia successiva (fig. 132 b) stanno Liber Pater, il 
fanciullo Dioniso cosi chiamato in latino, incoronato e con il 
thyrsos in mano davanti a un altare; dietro di lui una delle sue 
nutrici, qui chiamata Nýsis óros, «monte Nisa ». Alle spalle di 
entrambi, giacciono a terra i mystéria scaricati dall'asino: un'arca 
sopra la quale si legge appunto quella parola. Una donna 
dionisiaca con il flauto doppio, denominata Antiope, e un Satur, 
un Satiro, fanno ancora parte delle figure di questa nicchia. 
Nella successiva (fig. 132 c) il Satur conduce la pantera, all'ani- 
male tiene dietro, con il thyrsos, Liber Pater Consecratus, Dioniso, 
che ha ottenuto l'iniziazione — consecratio —," e alle sue spalle il 
Silenus: tutti sotto alte viti. Della decorazione della quarta nic- 
chia sappiamo che sono rimaste soltanto scarse tracce di alberi e 
foglie." Dopo la consacrazione aveva inizio il periodo che Dio- 
niso trascorreva all'aria aperta, insieme alle Menadi, che veni- 
vano preparate ad accoglierlo: alla consecratio dionisiaca corri- 
spondeva quella menadica, a cuisi allude nella Villa dei Misteri. 
Quanto al contenuto segreto dell'arca, gli arcana, nome deriva- 
to in latino da quello del contenitore, non lo si può congetturare 
per intero, e muovendoci in un contesto storico cosi ampio 
dobbiamo comunque limitarci all’essenziale. Fondamental- 
mente, il contenuto dell'arca non era altro che quello del liknon, 


83. Cfr. G. Becatti, Rilievo con la nascita di Dioniso e aspetti mistici di Ostia 
pagana, in « Bollettino d'Arte », XXXVI, 1951, pp. 14 e 36. 


84. Cosi U. von Wilamowitz-Moellendorff, Sepulchri Potuensis imagines, in 
« Studi Italiani di filologia classica », VII, 1929, p. 95. Una seconda volta 
« Hercules » sta al posto di « Hermes » in Laudamia: cfr. Wilamowitz, Sepul- 
chri, cit., p. 90. Il pittore probabilmente conosceva solo « Mercurius », il nome 
greco gli era ignoto. 


85. Aristofane, Ranae, 159: óvoc &yov uvomora. 

86. Cfr. il mio Eleusis, 1967, p. 198, nota 42. 

87. Calza, Rinvenimenti nell'Isola Sacra, cit., p. 156 la consideró la prima: « La 

prima nicchia di fronte all'ingresso doveva contenere anch'essa delle figure, 

ma sull'intonaco rosso son rimaste soltanto debolissime tracce di alberi e 

fogliami ». 

Ss Cfr. la mia Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 251 (dtv 392, 1966, p. 
03). 
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che spesso viene ricoperto di frutta e dolci. La decorazione a 
stucchi di una nobile casa romana, che fu trovata nella Villa 
Farnesina e che di conseguenza è detta «la Farnesina »," offre 
qualche ulteriore dettaglio sui preparativi dei mystai. Il piccolo 
iniziando, con il capo completamente velato e il th$rsos in mano, 
sta in piedi davanti ad un Sileno, l'iniziatore maschile, che si 
occupa del liknon (fig. 133): egli sembra piuttosto ricoprirlo che 
svelarlo." Su un vaso per unguenti del Museo Archeologico di 
Firenze (fig. 134)," vediamo come il giovane, elevato nelle pro- 
porzioni fisiche alla figura di un piccolo dio, recando sul capo 
velato un liknon coperto si faccia incontro a una inizianda, di 
aspetto nobile e non piü giovane, che tiene pronto per lui il 
kántharos, il vaso caratteristico dell'« eroe Dioniso ». 

Per i ragazzi dionisiaci, e per il sesso maschile nel suo insieme, 
il rapporto con il contenuto del liknon € diverso da quello che 
con esso hanno le donne dionisiache." Due rilievi architettonici 
in terracotta, che si trovavano uno di fronte all'altro, mostrano 
la differenza. Per le iniziande il contenuto viene svelato (fig. 
72);" l'iniziando si avvicina con gli occhi coperti, e il líknon 
contenente il fallo gli viene posto sulla testa (fig. 135).* Il fatto 
che il ragazzo da iniziare porti il liknon sul capo esprime un'i- 
dentificazione: quella del portatore con il contenuto dell'ogget- 
to che porta. Sui rilievi in stucco della Farnesina si vede il löknon 
portato in giro anche per l'iniziazione di giovani Menadi, una 
delle quali nell'immagine successiva già scherza con la pantera 
(fig. 136). 

L'arte dei sarcofagi, la cui fioritura inizia contemporanea- 
mente alle raffigurazioni dell'Isola Sacra, ci conduce oltre i 
piccoli monumenti che rappresentavano l'esodo verso i misteri 
privati." I libri di modelli utilizzati dagli artisti sarebbero per 


89. Cfr. F. Matz, AIONYZIAKH TEAETH, in « Abhandlungen der Geistes- 
und Sozialwissensch. Klasse, Akademie der Wissenschaften und der Litera- 
tur », Mainz, 1963, pp. 1394 sgg. 

90. Erroneamente interpretato da Matz, ibid., p. 1402. 

91. Cfr. E. Simon, Drei antike Gefässe aus Kameoglas in Corning, Florenz und 
Besançon, in « Journal of Glass Studies », VI, 1964, pp. 21 sgg. 

92. Il parallelismo tra le figure in stucco della Farnesina venne notato da 
Matz, AIONYZIAKH TEAETH, loc. cit., che non comprese però la diffe- 
renza. 

93. Cfr., sopra, p. 255. 

94. Cfr. anche le figure dei Codices, Matz, of. cit., tavv. 20 e 21. 

95. Ibid., tav. 11; cfr., sopra, p. 253. 

96. Un esempio € costituito dalla cosiddetta « Morgan Cup » (Simon, Drei 
antike Gefässe..., cit.) con un asino sulla cui schiena sono stati trasportati i 
mystéria, e la preparazione di un'azione cultuale dietro una tenda. Il motivo 
non è, come crede Simon, che il contenuto del liknon non potesse venir 
rivelato a cielo aperto. Orazio, Carmina, 1, 18, 11-13, parla della propria 
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noi una sorprendente attestazione della consistenza e della 
coerenza della religione dionisiaca di impronta attica, se ci fosse 
dato di conoscerli. Non ci rimane che operare una scelta fortui- 
ta delle opere conservate che furono eseguite su quei modelli, 
opere di straordinaria ricchezza ma non molto coerenti. Tutta- 
via anche così, grazie al loro aiuto, è possibile apprendere 
qualcosa che integra il calendario dionisiaco degli Ateniesi. 

La scena centrale di un lussuoso sarcofago in marmo, ora a 
Baltimore,” illustra il corteo trionfale di Dioniso: un motivo 
che, splendidamente elaborato a partire dalla famosa pompé di 
Tolomeo II," appartiene più alla storia della cultura che a 
quella della religione. Il coperchio reca un fregio tripartito che 
rappresenta le due nascite di Dioniso. Il primo quadro raffigu- 
ra « Le doglie di Semele »;” il secondo Zeus, della cui coscia si 
prende cura una Ilizia che funge da levatrice, mentre Ermes si 
allontana in fretta con il bambino. Nel terzo quadro (fig. 137) 
Dioniso si trova già presso le sue quattro nutrici. Una di queste 
lo tiene in grembo. Un vecchio Sileno dall'espressione severa gli 
si accosta con un profondo inchino. Ciò che gli porge è il 
misterioso attrezzo a forma di croce, che veniva portato in giro 
ad Atene in occasione delle Antesterie:'” un'allusione all'immi- 
nente soggiorno nel mondo sotterraneo, durante il quale la 
maschera e la veste, appese a questa struttura, rappresenteran- 
no il dio." 

Altri tre rilievi su sarcofagi mostrano il piccolo Dioniso nel- 
l'ultima fase della sua infanzia; e due di questi alludono anche 
all'evento mistico, che incominciava a compiersi fin dall'epoca 
in cui era allattato dalle nutrici. Su un sarcofago conservato a 
Monaco (fig. 138),"° il motivo centrale è costituito dai preparati- 
vi per il bagno del bambino. Una Menade seminuda aggiunge 
qualcosa all'acqua che bolle in un paiolo. E la superficie ondeg- 
giante dell'acqua ad indicare che sta bollendo. L'altra Menade é 
pronta a immergere nell'acqua calda il bambino che tiene in 
grembo. Chi guarda deve intuire che il piccolo deve venire 


ritrosia di fronte al comportamento estatico dei Baccanti e delle Baccanti che 
dondolavano il líknon e ne portavano liberamente in giro il contenuto, come 
era loro concesso di fare, e come in un certo senso veniva anche rappresenta- 
to: cfr., sopra, p. 253. Quanto all'uso della tenda, si veda anche, sotto, p. 342. 
97. Cfr. E. Simon, Dionysischer Sarkophag in Princeton, in RM, LXIX, 1962, tav. 
47. 

98. Descritto da Callisseno di Rodi, in Ateneo, V, 197 c-d. 

99. Cfr., sopra, p. 282. 

100. Cfr., sopra, pp. 281 sg. 

101. Simon, Dionysischer Sarkophag in Princeton, cit., p. 145, lo definisce « un 
bastone adorno di un grande fiocco ». 

102. Ibid., p. 137. 
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cotto. Li accanto, al sacrificio mistico si allude in modo ancora 
diverso. Il fanciullo nudo cavalca un ariete, e porta sul capo il 
líknon.'” L'animale, che sostituisce il caprone protetto dal segre- 
to, € condotto al sacrificio da un giovinetto con il thyrsos: due 
donne lo accompagnano. Nella terza scena é presente il piccolo 
consecratus, come negli altri due sarcofagi. 

In un sarcofago del Museo Capitolino (fig. 139)"* oltre al 
bagno, appare un'altra importante immagine allusiva: un Sile- 
no batte un Satiro giovinetto come per punirlo. Il sacrificio 
simbolico non sarà dunque avvenuto senza ricorrere alle per- 
cosse! Lo strumento usato per picchiare era una cinghia ripie- 
gata." La frusta in mano alla dea alata nella Villa dei Misteri 
sembra avere inferto un'analoga percossa rituale nel corso del- 
l'iniziazione delle Menadi.'” Su un lato del sarcofago, accanto 
alle due scene mistico-allusive appare di nuovo il consecratus, 
con gli stivali da caccia ai piedi; sull’altro una Menade seminuda 
attende davanti a una tenda l'amante che verrà a visitarla. 

L'ultimo sarcofago di questa serie, che si trova a Princeton 
(fig. 140), riunisce tre scene, che forse corrispondevano all E- 
lapheboliön attico, al « marzo dionisiaco », cioé alla seconda metà 
di marzo e a una parte di aprile. Ció che viene rappresentato € 
evidentemente un triplice avvenimento simultaneo. A un'estre- 
mità é già quasi finita la vestizione del piccolo dio consacrato: 
stando in piedi in posizione sopraelevata, egli si fa ornare delle 
sue insegne. Indossa già la nebris, la pelle di un piccolo daino, 
come unico indumento. Un Satiro giovinetto gli assicura lo 
stivale da caccia al piede destro. Due donne dionisiache e un 
Satiro sono affaccendati con i nastri, che egli porterà attorno al 
capo e nella mano. Sembra che il suo thýrsos, una verga con 
ramificazioni, gli venga legato saldamente alla mano. Al centro 
due giovinetti nudi, che siedono su una pelle di pantera, sono 
serviti da due ragazze « di frutta e dolci » (probabilmente dolci, 
in questa stagione dell'anno) « come ristoro o passatempo », 
secondo la descrizione di un archeologo.'” Dietro alle due cop- 
pie é già sospeso il velum: sicuro indizio che l'intrattenimento 
avrà una continuazione erotica. All'altra estremità viene frat- 
tanto rizzato qualcosa da tre robusti Satiri giovinetti: il vecchio 
Dioniso in forma di erma. 


103. Cosi pure N. Himmelmann-Wildschütz, Fragment eines attischen Sarko- 
phags, in « Marburger Winckelmann-Programm », 1959, p. 28. 


104. Cfr. Matz, AIONYZIAKH TEAETH, cit., p. 1452. 

105. Cosi anche negli altri due esempi addotti da Matz, ibid., p. 1452, nota 3. 
106. Cfr., sopra, p. 326. 

107. Cfr. Simon, Dionysischer Sarkophag in Princeton, cit., p. 137. 

108. Cfr. Matz, AIONYZIAKH TEAETH, cit., p. 1447. 
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L'erma é stata descritta con maggiore esattezza in àmbito 
archeologico:'” « Essa si è sviluppata dall'idolo del dio-masche- 
ra, che ci é familiare dai vasi attici del V secolo. Il palo di legno, 
gli abiti e la maschera occorre pensarli qui realizzati in materia- 
le durevole: in pietra. Le braccia, là solo tronconi, sono qui rese 
nella loro forma naturale, secondo la tradizione ellenistica. Il 
dio tiene nella mano destra il kántharos ». Sappiamo che questo 
vaso per bere dotato di due manici era rappresentato, sulle stele 
funerarie spartane, come un attributo dell'« eroe ».'™ Il dio è 
nuovamente sdoppiato nell'evirato signore dei morti e nel gio- 
vane cacciatore, mentre rimaneva presso gli uomini nella loro 
virilità. Questo era un evento segreto, che accadeva ad Atene 
nel mese di Ela phebolión, sullo sfondo della pubblica festa delle 
Grandi Dionisie. 

La tradizione ateniese, che le officine attiche di sarcofagi 
hanno trasmesso all'arte romana attraverso i loro modelli e libri 
di modelli, puó essere seguita fino a questa raffigurazione del 
primo periodo antonino — la prima metà del II secolo d.C. Ma 
questa tradizione non avrebbe trovato alcuna risonanza se non 
fosse parimenti sopravvissuta, almeno fino a questo periodo, la 
religione corrispondente nella forma misterica greca: nel suo 
stile antico, un evidente fenomeno di arcaismo e di classicismo 
religioso ad un tempo, analogo allo stile del cosiddetto « rilievo 
neoattico ». 

Il fine di questo libro, la rappresentazione della religione 
della zöe nella sua forma greca, sarebbe cosi raggiunto. La 
descrizione di una religione dionisiaca cosmica e cosmopolita, 
la cui bibbia conclusiva fu il poema epico dionisiaco di Nonno 
del V secolo d.C., dovrebbe formare oggetto di una trattazione 
specifica. Qui si accennera solo ad alcuni tratti del quadro che 
sarebbe venuto a crearsi. 

Il primo di questi è la sostituzione della struttura attica, in 
concomitanza con la sua dissoluzione e ricomposizione in un 
cosiddetto « sincretismo », con un barocco dionisiaco del quale 
non si puó neanche dire con certezza che in esso fossero ancora 
intesi gli antichi misteri. Come esempio si può citare la nuova 
forma assunta dalla rappresentazione del mito dell'infanzia e di 
quello della spartizione del dio. Un altro tratto € l'accento posto 
su una spartizione orientata verso una universalità statica, una 
concezione dionisiaca del mondo divisa in due. 

A Roma, nel recinto sepolcrale della nobile e ricca famiglia 


109. Cfr. Simon, Dionysischer Sarkophag in Princeton, cit., p. 143. 
110. Cfr., sopra, p. 300 e G.W. Elderkin, Kantharos, Princeton, 1934, pp. 1 
sgg. 
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dei Calpurni Pisoni,'' furono trovati dieci importanti sarcofagi 
databili tra la metà del II e il III secolo d.C., su molti dei quali 
sono rappresentate scene dionisiache. Tali raffigurazioni non 
sono certo sufficienti per affermare che la famiglia fosse una 
comunità cultuale dionisiaca, in certo qual modo una setta di 
iniziati." Esse costituiscono piuttosto un indizio della diffusio- 
ne della religione dionisiaca, e offrono magnifici esempi di ció 
che sopra ho chiamato « barocco dionisiaco ». In questo sepol- 
creto si trovavano pure il sarcofago con il trionfo indiano di 
Dioniso, il cui coperchio raffigurava il mito della nascita secon- 
do un più antico libro di modelli," e una seconda grandiosa 
opera barocca nel senso da noi proposto: un sarcofago con 
l'arrivo di Dioniso a Nasso (fig. 141).'* Arianna, che egli, so- 
praggiungendo con i suoi accompagnatori divini, trova immer- 
sa nel sonno, é inconfondibilmente destinata a dominare accan- 
to a lui l'immagine dionisiaca del mondo. I sarcofagi si trovano 
oggi a Baltimore. 

Uno di essi, quello su cui € raffigurato il mito dell'infanzia 
(fig. 142),"° mostra una maniera tutta umana di prendersi cura 
del bambino, senza che vi appaia più alcuna allusione al sacri- 
ficio mistico. Al lattante € già stato fatto il bagno, e posto in 
grembo a una delle nutrici che lo allatta al seno. L'ampio cesto 
sul capo di una servente allude in modo alquanto generico a riti 
misterici. L'altra metà della raffigurazione é stata descritta cosi: 
« La parte restante del rilievo é dominata da un uomo anziano, 
barbuto e grasso, che nel suo stato di ubriachezza viene sostenu- 
to da due Satiri. Egli indossa una lunga veste da donna e calza 
scarpe da donna, e il suo grasso corpo é contraddistinto da un 
petto dalle caratteristiche femminili ». I lineamenti nobili del 
vecchio avrebbero dovuto suggerire all'archeologo, autore di 
questa descrizione, che qui, per esprimere il ritorno del Dioniso 
evirato nel mondo sotterraneo, invece di erigere l'idolo, si ri- 
corre a questa nuova figurazione artistica dal carattere piena- 
mente umano. Il coperchio del sarcofago é decorato da un 
fregio, che mostra scene di banchetto erotiche davanti a tende 
abbassate: le coppie sono viste perció dall'interno della stanza, e 
non dall'esterno. Anche questo motivo é trattato in modo tale 
da far pensare che sia raffigurata un'attività profana. Nell'an- 


111. K. Lehmann-E.C. Olsen, Dionysiac Sarcophagi in Baltimore, Baltimore, 
1942, p. 10. 


112. Ibid., pp. 20 sgg. 

113. Siveda, sopra, p. 341; Lehmann-Olsen, Dionysiac Sarcophagi in Baltimore, 
cit., fig. 7, pp. 12 sgg. 

114. Ibid., fig. 9, pp. 14 sg. 

115. Ibid., fig. 2, pp. 11 sg. 
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golo destro del sarcofago la cista mystica, da cui un serpente 
solleva la testa, allude in maniera universalmente comprensibi- 
le a misteri erotici. Ciò accadeva anche nella « Villa dei Miste- 
ri», ma non nella sala solenne dei preparativi o nel cubiculum 
(fig. 143)."° Si tratta del motivo che raggiunse la massima diffu- 
sione ad Atene con Sabazio."" Lo stesso Sabazio risulta ora 
straordinariamente favorito dalla tendenza al « sincretismo ».""* 

In un antico compendio delle raffigurazioni di Dioniso, scrit- 
to da un esperto e riportato da Diodoro, si legge: « Egli sembra 
avere una doppia forma, in quanto esistettero due Dionisi: 
quello barbuto dei tempi antichi, perché gli antichi portavano la 
barba, e quello più giovane, bello e fiorente, un ragazzo »."° Ma 
sui sarcofagi romani il vecchio e il giovane Dioniso appaiono 
nella stessa scena, e in forma esplicita, non allusiva. I ritrova- 
menti archeologici forniscono una solida base per la constata- 
zione «che al periodo tardo-imperiale è familiare la doppia 
natura del dio», pur essendo romane le forme figurative." 
Questi reperti non sono molto numerosi."' Si tratta di variazio- 
ni di un'unica composizione, da cui emerge peró un'immagine 
del mondo: é un'immagine statica che subentra a quella diffe- 
renziata in base al calendario quale risulta dai sarcofagi dioni- 
siaci piü antichi, piü direttamente collegati alla tradizione atti- 
ca. In ultima analisi, tuttavia, anche questa visione del mondo 
deriva dall'antico mito di Dioniso. 

Essa venne rappresentata su sarcofagi particolari: quelli a 
forma di /znós, il tino che raccoglieva il vino nuovo e che nella 
riproduzione in marmo era provvisto di teste di leone che 
fungevano da scolatoio. Questa immagine del mondo mostrava 
la natura terrena e celeste del dio del vino. Essa é divisa in due. 
Nella parte inferiore il vecchio evirato giace accanto a un tino 
scoperto, in cui i grappoli d'uva vengono pigiati da Satiri. Come 
pendant — sul sarcofago che si trova a Salerno (fig. 144) —' egli 
ha una Menade che danza ubriaca, oppure — su quello del 


116. Maiuri, La casa del Menandro, cit., fig. 88. 

117. Si veda, sopra, p. 267. 

118. Lehmann-Olsen, Dionysiac Sarcophagi in Baltimore, cit., pp. 21 sgg. 
119. Diodoro Siculo, IV, 5, 2: diuoggpov d'adtòv Soxeiv dndoyerv ÓLO TO 
úo Atovúgovs yeyovéval, tòv uèv TAAALOV xataxoyova ÓLA TO TOUG 
GOXALOVT zxáviag TWYWVOTEORELV, TOV E vEMTEROV (poaiov xai tOVPE- 
oòv xai veóv. R. Turcan, Dionysos Dimorphos, 1958, p. 293. 
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Museo Chiaramonti a Roma (fig. 145) —'” una donna dionisiaca 
profondamente addormentata. Quando il sarcofago era ornato 
solo da thíaso: di Menadi e Satiri danzanti, questi rappresenta- 
vano una beatitudine che si sprigiona dall'esaltazione della z0é 
provocata dal vino. Veniva in tal modo espressa, senza cadere 
in rozze rappresentazioni dell’aldilà, la possibilità di un’esisten- 
za ultraterrena. Tale possibilità, che molti sarcofagi prospetta- 
no chiaramente, in questi non viene considerata. Nella parte 
superiore della scena, si libra il modello di una beatitudine ben 
più alta rispetto al greve piacere terrestre del vino: Dioniso e 
Arianna, ancora una volta l’immagine di « nozze più elevate ». 
Nozze celesti, naturalmente, ma non prive di sensualità: è que- 
sta la meta misterica a cui è approdato il mito cretese. 
Conosciamo il suo itinerario, di cui Nasso era una tappa." La 
grande composizione pittorica della « dea con la coppa » entrò 
nel bios romano provenendo da questa via, e fu rappresentata 
su un lussuoso sarcofago, trovato a Roma davanti a Porta Lati- 
na, non lontano dalla casa che conteneva il dipinto:'* ulteriore 
attestazione della prossimità della vita dionisiaca alla morte 
dionisiaca. Il collegamento del mito vissuto con il cielo astrono- 
mico ha lasciato un monumento più modesto in Italia meridio- 
nale. Si tratta di un disco di terracotta non piccolo, ma neppure 
grande, trovato a Brindisi (fig. 146),"° adorno di un rilievo che 
rappresenta il mondo. In questa regione, dischi più piccoli di 
questo, con gli attributi del maggior numero possibile di divini- 
tà, servivano come doni simbolici, in forma di dolci votivi. 
L’elevato numero di questi « dischi sacri », rinvenuti non solo a 
Taranto e dintorni ma in tutta la Magna Grecia,'” consente di 
affermare che essi erano pure suppellettili tombali. Ma l’uso 
sepolcrale del disco di Brindisi è in linea di principio solo 
secondario. Una rappresentazione mitologica, come è qui l'a- 
scensione al cielo di una coppia divina, si rivolge in primo luogo 
alle stesse divinità rappresentate nel loro santuario. Nondime- 


123. Secondo Matz il tipo più antico: viene datato negli anni Novanta del II 
secolo. 


124. Cfr., sopra, p. 127. 


125. Cfr. il mio saggio, Die Göttin mit der Schale, in Niobe, 1949, pp. 208-30, 
tavv. III, IV e VI. 


126. Diametro cm 35. Cfr. la mia pubblicazione Anodos-Darstellung in Brindi- 
si, 1933, pp. 271-307, e Die Religionsgeschichtliche Einordnung des Diskos von 
Brindisi, 1963, pp. 93-99. 


127. F.T. Elworthy, Dischi Sacri, in « Proceedings of the Society of Antiqua- 
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no il luogo di ritrovamento di questo disco può essere stato una 
tomba, come nel caso dei dischi più piccoli senza raffigurazioni 
mitologiche. 

Il fatto di costituire la prima rappresentazione dello zodiaco 
in terra greca e italica conferisce al disco di Brindisi il carattere 
di un'immagine del mondo. Per l'artigiano che creó l'oggetto, lo 
zodiaco era ancora una novità. Egli lo riportó sul bordo del 
disco, senza peró comprendere le singole figure: non il « capri- 
corno », che originariamente era un essere orientale di natura 
composita con corna e coda di pesce, mentre qui é privo di 
corna; non la « vergine », a cui ha posto in mano un recipiente 
affusolato; essa ha una cintura cosi bassa da far pensare che il 
modello di questo zodiaco si possa collocare nel IV secolo a.C. 
L'artigiano scambió pure la successione delle costellazioni; ma 
segui sicuramente un modello molto antico, in quanto il suo 
zodiaco ha solo undici segni, come aveva in origine lo zodiaco 
babilonese, con uno scorpione di lunghezza doppia." Ciò fa 
pensare che sia stato prodotto tra il IV e il I secolo a.C. 

Fra i componenti della coppia divina al centro del disco, 
posta su un cocchio tirato da quattro cavalli, che Ermes guida 
ed Eros conduce, si delinea lo stesso rapporto di importanza 
che corre tra Dioniso e la sua amata in trono nel fregio della 
Villa dei Misteri: soltanto che qui é espresso con altri mezzi. Qui 
la figura femminile sta sulla destra, é di dimensioni maggiori e 
tiene lo scettro. L'uomo é piü piccolo, pur trovandosi su un 
piano più avanzato e non ha lo scettro bensì un thyrsos, che si 
puó invero definire rigoglioso. Anche qui si é fatta l'ipotesi che 
si tratti dell'apoteosi di Semele."* A favore di Arianna gioca la 
cooperazione di Eros al viaggio che lo qualifica — ponendolo al 
centro dello zodiaco — come un'ascensione erotica al cielo. Nel- 
l'Italia meridionale, inoltre, manca ogni fondamento cultuale 
per un'identificazione con Semele. La coppia Dioniso e Arianna 
appare invece sul frontone di un santuario pompeiano, un 
poco fuori della città: cio documenta che gli abitanti, che erano 
di lingua osca, avevano accolto il culto greco di Dioniso.'” 

Il vaso, che oltre al thyrsos contraddistingue la figura maschile 
sul cocchio, per la sua forma altro non puó essere che una 
brocca. Un esemplare di Brindisi (fig. 117)"' mostra Dioniso e 
la sua compagna sul loro giaciglio. Sul disco Dioniso stesso tiene 


128. Cfr. F. Boll, C. Bezold, W. Gundel, Sternglaube und Sterndeutung, Leip- 
zig, 1931*, pp. 7 e 52. 


129. Boyancé, Le disque de Brindisi et l'apothéose de Sémélé, cit. Si veda anche, 
sopra, p. 327 e nota 32. 


130. All'ingresso del santuario c'era un'iscrizione osca. 
131. Cfr., sopra, pp. 332 sg. 
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il vaso e ascende al cielo con Arianna dopo avere celebrato, nel 
Giorno delle Brocche, le sue nozze con lei, sua sposa fra tutte le 
donne dionisiache." Attorno a loro si dispiega, circondato 
dallo zodiaco, il cosmo. Il segmento superiore del disco rappre- 
senta, come sfondo del ratto, lo spazio celeste tramite i due 
Atlanti che lo sorreggono, i fulmini racchiusi in un fascio, il 
sole, la luna e gli astri, le cappe dei Dioscuri contrassegnate da 
una stella e il fuso delle Moire. I simboli del segmento inferiore 
si riferiscono alle divinità e ai culti che hanno a che fare con 
l'esistenza sulla terra e nel mare, come la ruota di Tiche, la 
fiaccola a croce di Demetra e Persefone, la cornucopia, il líknon 
velato e lo speciale contenuto in esso deposto: tre dolci e il fallo, 
la fiaccola di Ecate, il thyrsos con il nastro, la falce di Crono, il 
tridente di Poseidone e un segno non identificabile. La scala che 
manifestamente conduce nella sfera superiore, in cui già si 
trova la quadriga con la coppia, allude al culto di Adone, in cui 
le donne salivano sulle terrazze, poste sui tetti delle case, per 
festeggiare il dio della giovinezza in fiore.'” 

Attraverso l'accostamento degli attributi divini, 1 « dischi sa- 
cri » attestano in Magna Grecia una tendenza all'universalismo; 
e la realizzano nel segno di tutti gli dei, päntes theoi. Il ricorso allo 
zodiaco accentua ancora di piü questo tratto. Esso va nella 
direzione di un universalismo dominato da Dioniso, al di sopra 
di tutti i legami propri di una singola città e di un singolo Stato: 
un universalismo che già caratterizzava potenzialmente la reli- 
gione dionisiaca nella sua diffusione precedente al mondo gre- 
co e al di fuori di questo, e che ad essa é inerente in un modo 
tutto particolare. L'utilizzazione sepolcrale di immagini dioni- 
siache nella quantità dimostrata dalla pittura vascolare e dai 
sarcofagi implica questa tendenza. Il bisogno di dare testimo- 
nianza della vita indistruttibile non risultava in alcun altro 
luogo che per la sua collocazione geografica e appartenenza 
statuale possedesse l'assolutezza e l'universalità della tomba: e 
ciò valeva in egual modo per la religione dionisiaca e per il 
Cristianesimo. Il fatto che nella tarda antichità il culto dionisia- 
co sia assurto a religione cosmica e cosmopolita fu la conse- 
guenza di uno stato di cose assolutamente naturale. Il suo 
presupposto fu però la possibilità per la zóé di esercitare un’in- 
fluenza religiosa in tutta spontaneità. A tale influenza, nelle 
forme mitologiche e cultuali che essa si creò nel mondo antico e 
che qui sono state descritte, la storia ha posto un limite. 


132. Cfr. la mia Die Mythologie der Griechen, 1951, p. 261 (dtv 392, 1966, 
p. 211). 


133. Cfr. il mio articolo Der entschwebende Adonis, in Werke, II, 1967, pp. 
226-32. 


Illustrazioni 


l. La Grande Dea sul monte. Impronta di un anello con sigillo 
proveniente da Cnosso (ricostruzione). 
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2. Affresco con scena di giochi con il toro. Proveniente dal Palazzo 
di Cnosso. Hiraklion, Museo Archeologico. 


3a. Cattura del toro. Rilievo in avorio di epoca minoica, particolare. Hiraklion, 
Museo Archeologico. 3 b. DisegnodiT. Phanourakidelrilievoin avoriodifig.3 a. 


4. « Persefone» con il fiore. Coppa prove- 
niente da Festo. Hiraklion, Museo Archeolo- 
gico (ricostruzione). 


5. Coppa su piedistallo con figure femminili 
danzanti, proveniente da Festo. Hiraklion, 
Museo Archeologico (ricostruzione). 


7. Santuario montano, raffıgurato su un vaso minoico 
proveniente da Cnosso. Hiraklion, Museo Archeologico. 


8. Santuario montano, 
raffigurato su un vaso minoico 
proveniente da Kato Zakros. 
Hiraklion, Museo Archeologico. 


9. Figure maschili tra fiori su una piccola anfora minoica proveniente da Festo. 
Hiraklion, Museo Archeologico (riproduzione di un disegno). 


10. Epifania tra i fiori raffigurata su un anello d'oro proveniente da Isopata. 
Hiraklion, Museo Archeologico. 


11. Epifania raffigurata su una gemma minoica. 
(Impronta). Oxford, Ashmolean Museum. 


12. Epifania raffigurata su un anello d’oro minoico. 
Hiraklion, Museo Archeologico. 


13. Figura femminile con serpenti. Statuetta 
in faience. Hiraklion, Museo Archeologico. 


14. Figura femminile con serpenti. 
Statuetta in faïence. 
Hiraklion, Museo Archeologico. 


15. Idolo della dea 

dei papaveri. Statuetta 
in argilla proveniente da 
Gazi. Hiraklion, 

Museo Archeologico. 


16. I ladri di miele. Anfora attica 
proveniente da Vulci. 
London, British Museum. 


17. Menadi con Satiri. 
Lato B dell'anfora di fig. 16. 


18. Coppa con scene di caccia e scorpione. Proveniente da Capua. 
London, British Museum. 


19. Giovinetto che reca un rhytön. 
Affresco proveniente 

dal Palazzo di Cnosso. 

Hiraklion, Museo Archeologico. 


20. Rhytón a testa di toro. Proveniente 
da Micene, quarto strato di scavi. 
Atene, Museo Nazionale. 


21 a, b. Scene di offerte sacrificali sul sarcofago proveniente 
da Aghia Triada. Hiraklion, Museo Archeologico. 


22 a, b. Menadi con serpenti. Anfora « tirrenica ». Paris, Louvre. 


23. Sileni che pigiano l'uva. Vaso decorato dal pittore di Amasis. 
Würzburg, Martin von Wagner-Museum der Universität. 
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24. Gemma minoica con maschera 25. Il signore degli animali, | 
proveniente dalla necropoli di Festo. raffigurato su una gemma minoica. 
Hiraklion, Museo Archeologico (Impronta). Oxford, 


(riproduzione). 


Ashmolean Museum. 


26. Dioniso con gli stivali da caccia. Cratere italico 
a volute proveniente da Ceglie. Taranto, 
Museo Archeologico Nazionale. 


27. Soffitto sopra le scale con labirinto 
nel Tempio di Didima presso Mileto. 


28. Pallade Atena, Teseo e 
il Minotauro. Coppa attica 
del pittore Aison. Madrid, 
Museo Arqueológico Nacional. 
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29. Pallade Atena, Teseo e il Labirinto. Skyphos attico dell'Acropoli. 
Atene, Museo Nazionale. 
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30. « Labirinto » simbolico su una lékythos 
proveniente dall'Attica. 


31. Labirinto con cornici di meandri. Mosaico già a Adrumeto, 
Africa settentrionale. 


32 a. L'affresco del labirinto. 39 b. Il «sentiero » nell'affresco 
Già nel Palazzo di Cnosso. del labirinto della fig. 32 a. 


38. Graffito del labirinto. Inciso 
su una tegola del Partenone 
di Atene. 


34. Labirinto su una tavoletta 
di argilla proveniente da Pilo. 


35. Il filo di Arianna. Rilievo su un fíthos del VII secolo a.C. 
Basel, Antikenmuseum. 


36. Dioniso, Arianna e Teseo. Cratere a calice. Taranto, 
Museo Archeologico Nazionale. 
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37. Dioniso accompagnato dalle tre Ore. Cratere di Clizia 
ed Ergotimo. Firenze, Museo Archeologico. 
Riproduzione di K. Reichhold. 


38. Due Menadicon animale sacrificale. Pisside dell’Archäologisches 
Institut di Heidelberg. 
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39 a, b. Arrivo di Dioniso, probabilmente nella casa di Semaco. 
Anfora attica. Orvieto, Museo Archeologico. 


40. Arrivo di Dioniso, forse 
nella casa di Icario. Anfora attica. 
Agrigento, Museo Archeologico 
Nazionale. 


41. Arrivo di Dioniso, probabilmente 
nella casa di Icario. Anfora attica. 
Orvieto, Museo Etrusco Faina. 


42 a. Donna ateniese di alto rango accompagnata alla festa da un Sileno. 
Skyphos del pittore di Penelope. Berlin, Staatliche Museen. 


42 b. Ragazza che si dondola spinta da un Sileno. Lato B dello skyphos di fig. 42 a. 


43. Ragazza che si dondola. Terracotta 
proveniente da Aghia Triada. Hiraklion, 
Museo Archeologico (ricostruzione). 


44. Erigone che sale sul carro. 
Davanti a lei Dioniso. 

Cratere attico. Palermo, 

Museo Archeologico Nazionale. 


45. Menade tra Dioniso e 
un uomo nudo. Lato B 
del cratere attico di fig. 44. 


46. Variante della scena rappresentata in fig. 44 su una lékythos attica 
(riproduzione). 
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48. Dioniso ricevuto da una donna. Anfora attica. 
Orvieto, Museo Etrusco Faina. 


49. Arrivo di Dioniso sulla nave, accompagnato da Sileni e donne. 
Anfora attica. Tarquinia, Museo Nazionale Tarquiniese. 
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50. Variante del soggetto di fig. 49. Anfora attica. 
Tarquinia, Museo Nazionale Tarquiniese. 


5]. Dioniso sulla nave. 

Coppa di Exekias proveniente 
da Vulci. München, 

Staatliche Antikensammlungen. 


52 a. Dioniso su una nave dalla prora 
a forma di testa di mulo. Coppa attica. 
Berlin, Staatliche Museen, Antikenabteilung. 


52 b. Menadi che cavalcano muli attorno a Dioniso. 
Esterno della coppa di fig. 52 a. 
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53. Menadi che cavalcano muli itifallici giungendo a un banchetto. 
Ricostruzione di una lékythos attica. 


54 a. Mulo itifallico con Dioniso. 54 b. Mulo itifallico che danza 
Roma, Museo di Villa Giulia. con Sileni. Frammento di 

un’anfora del pittore di Amasis. 

Trovata a Samo e scomparsa. 


55. Gioco amoroso tra muli. 
Oinochóe attica. München, 
Staatliche Antikensammlungen. 


56 a. Dioniso su un carro navale. 
Skyphos attico. Bologna, 
Museo Civico Archeologico. 
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56 b. Riproduzione dello skyphos di fig. 56 a. 
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57. Dioniso su un carro navale. Skyphos di Atene (riproduzione). 


58. Processione con toro sacrificale. Skyphos attico. 
London, British Museum. 


59 a. Dioniso su un carro navale 59 b. Riproduzione dello skyphos di fig. 59 a, 
con testa di cane. quando il suo stato di conservazione 
Sullo stesso skyphos di fig. 58. era migliore. 
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60. Arrivo di Dioniso, con un accompagnatore, in casa di Icario ed Erigone 
con la cagna Maira. Rilievo del « Bema di Fedro ». Atene, Teatro di Dioniso. 


61 a. Toro variopinto nella processione. 
Lékythos attica. London, British Museum. 


61 b. Riproduzione della processione di fig. 61 a. 


62. Lastra di pietra con le tracce del tripode 
proveniente dal tempio di Apollo a Delfi. 


63. Apollo sul tripode. Rilievo votivo attico. 
Atene, Museo Nazionale. 


64 a. Visita di Dioniso a una coppia di amanti. 
Base di marmo. Roma, Musei Vaticani. 
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64 b. Scena con Eroti e farfalla. Stessa base di fig. 64 a. 


64 c. Menade che toglie un capriolo neonato a sua madre. 
Stessa base di fig. 64 a. 
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64 d. Una capra munta durante il rito dionisiaco. Stessa base di fig. 64 a. 


65 a. Semele morente. Coppa in argento proveniente da Pompei. 
Napoli, Museo Archeologico Nazionale. 


65 b. Riproduzione del recipiente di fig. 65 a. 


66 a. Nascita di Dioniso. Rilievo su una pisside d'avorio. 
Bologna, Museo Civico Archeologico. 


66 b. Intronizzazione di Dioniso. Seguito del rilievo di fig. 66 a. 


66 d. Il giovane Dioniso sul carro trainato dalle pantere con 
il tiaso. Seguito del rilievo di fig. 66 c. 


67. Epifaniadel fanciullo divinoche fuoriesce da una vite. 
Rilievo in terracotta. London, British Museum. 
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68. Satiri che danzano, Menadi che suonano il flauto. 
Rilievo in terracotta. Paris, Louvre. 


69. Satiro con specchio, Menadi che danzano. 
Rilievo in terracotta. New York, 
The Metropolitan Museum of Art. 
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70. Menade con serpente, Satiro con pantera. 
Rilievo in terracotta. New York, 
The Metropolitan Museum of Art. 
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71. Il fanciullo nel liknon cullato da Menade e Satiro. 


Rilievo in terracotta. London, British Museum. 


72. Svelamento del fallo. Rilievo in terracotta. 
Paris, Louvre. 


73. Nascita di Dioniso dalla coscia di Zeus. 
Anfora attica del pittore di Diosphos. 
Paris, Bibliothéque Nationale. 


74. Nascita di Dioniso dalla coscia 
di Zeus su un cratere di Taranto. 
Taranto, Museo Archeologico 
Nazionale. 


75. Dioniso e il suo mistico alterego. 
Cratere del pittore di Altamura. 
Ferrara, Museo Archeologico 
Nazionale. 


76 a. Idolo di Dioniso 
con Satiro e Menade. 
Skjphos attico. Atene, 
Museo Nazionale. 


76 b, c. Uomini si recano in visita 
all'idolo di Dioniso di fig. 76 a. 


77. Danza attorno all'idolo di Dioniso nel Lénaion. Coppa di Makron, 
Berlin, Staatliche Museen, Antikenabteilung. 


78. Culto dell'idolo 
di Dioniso nel Lénaion. 
Stámnos attico. 

London, British Museum. — oa 


79. Maschera in marmo di Dioniso 
proveniente da Ikarion. 
Atene, Museo Nazionale. 


80-81. Torso di Dioniso assiso 
sul trono proveniente da Ikarion. 
A sinistra il käntharos retto 

dalla mano di Dioniso. 

Atene, Museo Nazionale. 


82 a, b. Doppia maschera di Dioniso 
adorato dalle Menadi. Lékythos attica. 
Atene, Museo Nazionale. 


83a, b, c. Varianti del tema delle figg. 82 a, b su un'altra 
= lékythos. Atene, Museo Nazionale. 


84. Donne che attingono il vino davanti all'idolo 
di Dioniso nel Lénaion. Stámnos attico. 
Roma, Museo di Villa Giulia. 
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85. Variante della fig. 84 con donne che danzano. 
Stámnos attico. Napoli, Museo Archeologico Nazionale. 
Riproduzione da K. Reichhold. 


86 a. Dionisofanciulloalle Lenee. Stámnosattico. 
Varsavia, Museo Nazionale. 


86 b. Donne dionisiache con il vino alle Lenee. 
Lato B dello stámnos di fig. 86 a. 
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87 a, b. Falloforie comiche. Coppa attica. Firenze, Museo Archeologico. 


88 a. Coppia divina 

in trono. Cratere del pittore 
Polignoto. Ferrara, Museo 
Archeologico Nazionale. 


88 b, c d. Danza estatica in onore 
della coppia divina sul cratere 
di fig. 88 a. 


89. Rito attorno al liknon con la maschera. 
Oinochóe del pittore di Eretria. Atene, Collezione Vlasto. 


90. Divinità attiche. Cratere attico. 
Schloß Fasanerie (Adolphseck). 


91. Ermese le anime accanto a un pithos. Lékythos attica 
del V secolo. Università di Jena. 


92 a. Cantori del ditirambo. 
Cratere attico. Copenaghen, 
Museo Nazionale. 


92 b. Lato B del cratere 
di fig. 92 a. 


93. Bambini che mimano i riti nel Giorno delle Brocche. 
Oinochóe attica. New York, The Metropolitan Museum of Art. 
Fondo Fletcher, 1924. 
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94. Ragazza che si dondola sopra un píthos. Idria attica. 
Berlin, Staatliche Museen, Antikenabteilung. 


95. Gioco dell'altalena sopra un píthos. Oinochóe 
del pittore di Eretria. Atene, Collezione Vlasto. 


96. Abiti e paramenti festivi sull'altalena. 
Oinochóé del pittore di Meidias. 
New York, The Metropolitan Museum of Art. 
Dono di Samuel G. Ward, 1875. 


97 a. Nobile donna ateniese guidata 97 b. Lato B dello skyphos di fig. 97 a. 
da un portatore di fiaccola in costume 

da Sileno. Skyphos del pittore Polignoto 

in possesso di Oskar Kokoschka. 


98. Vestizione di un « Dioniso ». 99. Un mitrephöros viene 
Cratere attico. Copenaghen, accolto di notte. Oinochóe attica. 
Museo Nazionale. New York, The Metropolitan 


Museum of Art. 
Fondo Fletcher, 1937. 


100. Visita di Dioniso ad Altea. 
Cratere attico. Tarquinia, 
Museo Nazionale Tarquiniese. 


101. Ragazzi dionisiaci dopo la morte. 102. Ragazzo che saluta un cerbiatto. 
Oinochöe attica. Baltimore, Oinochöe attica. Atene, 
Walters Art Gallery. Museo Nazionale. 
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103. Figure del mese di Elapheboliön. Fregio che rappresenta 
il calendario di Atene. 


104. Kómos arcaico di uomini vestiti da donna. Coppa attica. 
Amsterdam, Allard Pierson Museum. 


105. Kómos classico di uomini vestiti 
da donna. Cratere attico. 

Cleveland Museum of Art, 

acquisto della Fondazione 

A.W. Ellenberger Sr. 


106. La domina, la porta verso il cubiculum e la prima figura dei 
preparativi. Pompei, Villa dei Misteri. 


107. Veduta di una scena rituale rustica dal cubiculum. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


108. Veduta di una scena rituale fantastica dal cubiculum. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


109 a. L'addobbo della sposa. Pompei, 
Villa dei Misteri. 


109 b. L'addobbo della sposa. Pompei, 
Villa dei Misteri. 


110a. Il ragazzo che legge tra due donne. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


110 b. Gruppo con una donna incinta e scena di Satiri. 
Continuazione della scena di fig. 110 a. 


110 c Iniziazione mediante 
rispecchiamento della 
maschera, e la coppia divina. 
Continuazione della scena 

di fig. 110 b. 
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110d. Prima dello svela- 
mento del fallo. Conti- 
nuazione della scena 

di fig. 110 c. 


110 e. La novizia, iniziatrici. 
la Menade iniziata. 
Continuazione della scena 
di fig. 110 d. 


111. Veduta dal cubiculum della Sala dei Preparativi. Pompei, Villa dei Misteri. 


112a. Vecchio Sileno nel cubiculum. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


112 b. GiovaneDionisonelcubiculum. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


112c, d. Menadi nel cubiculum. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


112 e. Giovane Satiro nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. 
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112 f. La domina nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. 


113. « Dioniso » ubriaco ricondotto 114. Dioniso cornuto come sposo 
a casa di notte. Oinochóe attica. nel suo tempio. 
Atene, Museo Nazionale. Cratere proveniente da Turi. 
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115. Gioco di bambini beati attorno al cratere. Sarcofago attico. 
Ostia, Museo Archeologico. 


116. Satiro giovinetto con fiaccola e situla. - 
Oinochóe italica. Wien, 
Kunsthistorisches Museum. 


117. Dioniso e la sua amata serviti 
da un Satiro giovinetto. Oinochóé 
italica. Brindisi, Museo Provinciale. 


118. Eros lancia la palla. Cratere italico, con iscrizione greca. 
Napoli, Museo Archeologico Nazionale (riproduzione). 


119. La sposa intenta al lavaggio dei capelli. Cratere italico. 
Lecce, Museo Provinciale. 


120. La sposa con lo specchio. 
Cratere italico. Lecce, 
Museo Provinciale. 


121. La giovane donna morta condotta via da Eros come Menade. 
Anfora apula. Bonn, Antikensammlung. 


122. Esodo verso le nozze dionisiache. Cratere italico. 
Barletta, Museo Comunale. 


123. Dioniso con la campana. Cratere 
apulo. Ruvo, Museo Jatta. 


124. Giovinetto con uovo al cospetto di « Arianna ». 
Cratere apulo. Lecce, Museo Provinciale. 


125. Ascesa al cielo di « Arianna ». 
Coppa apula. Ruvo, Museo Jatta. 


126. « Dioniso » al cospetto di una Menadedivina. 
Cratere apulo. Lecce, Museo Provinciale. 


127. Esodo dionisiaco. Cratere apulo. 
Barletta, Museo Comunale. 


128. Variante del tema di fig. 127. 
Cratere apulo. Bari, 
Museo Archeologico. 


129 a, b. I modi di iniziazione di una don- 
na e di un uomo su una coppa apula. 
In possesso di un commerciante d'arte. 


129 c. Interno della coppa 
di figg. 129 a e 129 b. 


130 a, b, c, d. Testo pittorico continuo su un'anfora italica a punta. 
Giessen, Antikensammlung. 


130 e. Ingrandimento di un particolare 
di fig. 130 b. 


130 f. Disegno del testo pittorico dell'anfora delle figg. 130 a-e 
eseguito dalla signora Gudrun Haas. 


131a, b. Giovane donna morta come sposa e Menade. 
Pisside skyphoide proveniente dalla Sicilia. 
Mosca, Museo Statale delle Arti Decorative. 
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132 a, b, c. Dioniso fanciullo sul cammino dell'iniziazione. Tracce di pitture 
murali in una tomba presso Ostia. Ostia, Museo Archeologico. 


133. Scena dall'iniziazione di un giovinetto. Rilievo in stucco proveniente 
da La Farnesina. Roma, Museo Nazionale delle Terme. 


134. Altrascena dall'iniziazione di un giovinetto. Disegno deltesto pittorico 
di un balsamarium a cura di S.E. Chapman. Firenze, Museo Archeologico. 


135. Scena dall'iniziazione di un uomo. Rilievo 
in terracotta. Hannover, Kestnermuseum. 


136. Scena dall'iniziazione di una Menade. Rilievo in stucco proveniente 
da La Farnesina. Roma, Museo Nazionale delle Terme. 
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137. Sarcofago con corteo trionfale di Dioniso. Sul coperchio 
scene della nascita e il piccolo Dioniso con le sue nutrici. 
Baltimore, Walters Art Gallery. 


138. Scene dall'infanzia di Dioniso. Sarcofago di München, 
Staatliche Antikensammlungen. 


139. Altre scene dall'infanzia di Dioniso. Sarcofago di Roma, 
Museo Capitolino. 


140. Scene rappresentanti l'erezione dell'idolo dionisiaco. 
Sarcofago di Princeton, The Art Museum, Princeton University. 


141. Dioniso e Arianna a Nasso. Sarcofago di Baltimore, 
Walters Art Gallery. 


142. Scenedall'infanziadiDionisoinuna versione più tarda. 
Sarcofago di Baltimore, Walters Art Gallery. 


143. La domina e cesto col serpente. 
Pompei, Villa dei Misteri. 


144. Cosmo dionisiaco. Sarcofago di Salerno. 


145. Variante del tema di fig. 144. Sarcofago di Roma, 
Vaticano, Museo Chiaramonti. 


146. Cosmo con l'ascensio di Dioniso e di Arianna. 
Disco in terracotta di Brindisi, Museo Provinciale. 
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10. Epifania tra i fiori raffigurata su un anello d'oro proveniente da 
Isopata. Hiraklion, Museo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. p. 40. 
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11. Epifania raffigurata su una gemma minoica. Impronta. Ox- 
ford, Ashmolean Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 40. 


12. Epifania raffigurata su un anello d’oro minoico. Hiraklion, Mu- 
seo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. p. 40. 


13. Figura femminile con serpenti. Statuetta in faience. Hiraklion, 
Museo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. p. 41. 


14. Figura femminile con serpenti. Statuetta in faience. Hiraklion, 
Museo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. p. 41. 


15. Idolo della dea dei papaveri. Statuetta in argilla proveniente da 
Gazi. Hiraklion, Museo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. p. 43. 


16. I ladri di miele. Anfora attica proveniente da Vulci. London, 
British Museum. Foto Hirmer. Cfr. p. 48. 


17. Menadi con Satiri. Lato B dell'anfora di fig. 16. Foto del Museo. 
Cfr. p. 49. 


18. Coppa con scene di caccia e scorpione. Proveniente da Capua. 
London, British Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 60. 


19. Giovinetto che reca un rhytón. Affresco proveniente dal Palazzo di 
Cnosso. Hiraklion, Museo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. p. 70. 


20. Rhytön a testa di toro. Proveniente da Micene, quarto strato di 
scavi. Atene, Museo Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 70. 


21 a, b. Scene di offerte sacrificali sul sarcofago proveniente da 
Aghia Triada. Hiraklion, Museo Archeologico. Foto Hirmer. Cfr. 
p. 71. 


22 a, b. Menadi con serpenti. Anfora « tirrenica ». Paris, Louvre. 
Foto del Museo. Cfr. p. 76. 


23. Sileni che pigiano l'uva. Vaso decorato dal pittore di Amasis. 
Würzburg, Martin von Wagner-Museum der Universität. Foto del 
Museo. Cfr. p. 80. 


24. Gemma minoica con maschera proveniente dalla necropoli di 
Festo. Hiraklion, Museo Archeologico (riproduzione). Da « Monu- 
menti Antichi », XIV, 1904, p. 622, fig. 96. Cfr. p. 94. 


25. Il signore degli animali, raffigurato su una gemma minoica. 
Impronta. Oxford, Ashmolean Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 95. 


26. Dioniso con gli stivali da caccia. Cratere italico a volute prove- 
niente da Ceglie. Taranto, Museo Archeologico Nazionale. Foto della 
Soprintendenza. Cfr. p. 101. 


27. Soffitto sopra le scale con labirinto nel Tempio di Didima presso 
Mileto. Da H. Knackfuss, Didyma, Parte prima, tav. 85, F 327. Cfr. 
p. 103. 


28. Pallade Atena, Teseo e il Minotauro. Coppa attica del pittore 
Aison. Madrid, Museo Arqueológico Nacional. Foto del Museo. Cfr. 
p. 104. 


29. Pallade Atena, Teseo e il Labirinto. Skyphos attico dell'Acropoli. 
Atene, Museo Nazionale. Da B. Graef-E. Langlotz, Die antiken Vasen 
von der Akropolis zu Athen, 1, Berlin, 1925, tav. 73. Cfr. p. 104. 
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30. « Labirinto » simbolico su una lékythos proveniente dall'Attica. Da 
P. Wolters, Archäologische Bemerkungen, I, München, 1913, tav. 1. Cfr. 
p. 104. 


31. Labirinto con cornici di meandri. Mosaico già ad Adrumeto, 
Africa settentrionale. Da L. Foucher, Inventaire des Mosaiques, Tunis, 
1960, p. 76. Cfr. p. 106. 


32 a. L'affresco del labirinto. Già nel Palazzo di Cnosso. Da PM, I, p. 
357, fig. 256. Cfr. p. 106. 


32 b. Il «sentiero » nell'affresco del labirinto della fig. 32 a. Disegno 
di Cornelia Kerényi. Cfr. p. 107. 


33. Graffito del labirinto. Inciso su una tegola del Partenone di 
Atene. Da AJA, LXV, 1961, tav. 33, 10. Cfr. p. 108. 


34. Labirinto su una tavoletta di argilla proveniente da Pilo. Da AJA, 
LXII, 1958, tav. 46. Cfr. p. 108. 


35. Il filo di Arianna. Rilievo su un píthos del VII secolo a.C. Basel, 
Antikenmuseum. Foto del Museo. Cfr. p. 109. 


36. Dioniso, Arianna e Teseo. Cratere a calice. Taranto, Museo Ar- 
cheologico Nazionale. Foto della Soprintendenza. Cfr. p. 112. 


37. Dioniso accompagnato dalle tre Ore. Cratere di Clizia ed Ergoti- 
mo. Firenze, Museo Archeologico. Riproduzione di K. Reichhold. Da 
A. Furtwángler-K. Reichhold, Griechische Vasenmalerei, München, 
1904, tavv. 1-2 (dettaglio). Cfr. p. 146. 


38. Due Menadi con animale sacrificale. Pisside dell’Archäologisches 
Institut di Heidelberg. Da L. Curtius, Pentheus, in « Berliner Winckel- 
mannsprogramm », LXXXVIII, 1923, p. 3, fig. 4. Cfr. p. 149. 


39a, b. Arrivo di Dioniso, probabilmente nella casa di Semaco. 
Anfora attica. Orvieto, Museo Archeologico. Foto del Deutsches Ar- 
cháologisches Institut, Roma. Riproduzione. Cfr. pp. 149, 262. 


40. Arrivo di Dioniso, forse nella casa di Icario. Anfora attica. Agri- 
gento, Museo Archeologico Nazionale. Foto del Museo. Cfr. pp. 149, 
262. 


41. Arrivo di Dioniso, probabilmente nella casa di Icario. Anfora 
attica. Orvieto, Museo Etrusco Faina. Foto del Museo. Cfr. pp. 149, 
262. 


42 a. Donna ateniese di alto rango accompagnata alla festa da un 
Sileno. Skyphos del pittore di Penelope. Berlin, Staatliche Museen. 
Foto del Museo. Cfr. p. 283. 


42 b. Ragazza che si dondola spinta da un Sileno. Lato B dello skyphos 
di fig. 42 a. Foto del Museo. Cfr. pp. 157, 283. 


43. Ragazzachesi dondola. Terracotta proveniente da Aghia Triada. 
Hiraklion, Museo Archeologico (ricostruzione). Da « Monumenti 
Antichi », XIV, p. 747, fig. 42. Cfr. pp. 157, 158. 


44. Erigone che sale sul carro. Davanti a lei Dioniso. Cratere attico. 
Palermo, Museo Archeologico Nazionale. Foto della Soprintendenza. 
Cfr. pp. 159, 160. 


45. Menade tra Dioniso e un uomo nudo. Lato B del cratere attico di 
fig. 44. Foto della Soprintendenza. Cfr. p. 159. 
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46. Variante della scena rappresentata in fig. 44 su una lékythos attica 
(riproduzione). Da O.M. von Stackelberg, Die Gráber der Hellenen, 
Berlin, 1837, tav. XII, 4. Cfr. p. 160. 


47. Dioniso e Semele. Idria attica. Da E. Gerhard, Etruskische und 
kampanische Vasenbilder, tav. 4. Cfr. p. 160. 


48. Dioniso ricevuto da una donna. Anfora attica. Orvieto, Museo 
Etrusco Faina. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. 
Cfr. p. 160. 


49. Arrivo di Dioniso sulla nave, accompagnato da Sileni e donne. 
Anfora attica. Tarquinia, Museo Nazionale Tarquiniese. Da JdI, 
XXVII, 1912, p. 76, fig. 1. Cfr. p. 164. 


50. Variante del soggetto di fig. 49. Anfora attica. Tarquinia, Museo 
Nazionale Tarquiniese. Da JdI, XXVII, 1912, p. 77, fig. 2. Cfr. p. 164. 


51. Dioniso sulla nave. Coppa di Exekias proveniente da Vulci. Mün- 
chen, Staatliche Antikensammlungen. Foto del Museo. Cfr. p. 164. 


52 a. Dionisosu una nave dalla prora a forma di testa di mulo. Coppa 
attica. Berlin, Staatliche Museen, Antikenabteilung. Foto del Museo, 
jutta Tietz-Glagow. Cfr. p. 166. 


52 b. Menadi che cavalcano muli attorno a Dioniso. Esterno della 
coppa di fig. 52 a. Foto del Museo, Ute Jung. Cfr. p. 166. 


53. Menadi che cavalcano muli itifallici giungendo a un banchetto. 
Ricostruzione di una lekythos attica. Da O.M. von Stackelberg, Die 
Gräber der Hellenen, Berlin, 1837, tav. XIV, 5. Cfr. p. 166. 


54 a. Mulo itifallico con Dioniso. Roma, Museo di Villa Giulia. Foto 
del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. p. 167. 


54 b. Mulo itifallico che danza con Sileni. Frammento di un'anfora 
del pittore di Amasis. Trovata a Samo e scomparsa. Da S. Karouzou, 
The Amasis Painter, Oxford, 1956, tav. XXX, 2. Cfr. p. 167. 


55. Gioco amoroso tra muli. Oinochéé attica. München, Staatliche 
Antikensammlungen. Da CVA, München 2, tav. 89, 4. Cfr. pp. 167, 
268. 


56 a. Dioniso su un carro navale. Skyphos attico. Bologna, Museo 
Civico Archeologico. Foto del Museo. Cfr. p. 168. 


56 b. Riproduzione dello skyphos di fig. 56 a. Da JdI, XXVII, 1912. 
Supplemento I a p. 61, III. Cfr. p. 168. 


57. Dioniso su un carro navale. Skyphos di Atene (riproduzione). Da 
B. Graef-E. Langlotz, Die antiken Vasen von der Akropolis zu Athen, I, 
Berlin, 1925, tav 74. Cfr. p. 168. 


58. Processione con toro sacrificale. Skýphos attico. London, British 
Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 168. 


59 a. Dioniso su un carro navale con testa di cane. Sullo stesso skyphos 
di fig. 58. Foto del Museo. Cfr. p. 168. 


59 b. Riproduzione dello skyphos di fig. 59 a, quando il suo stato di 
conservazione era migliore. Da JdI, XXVII, 1912. Supplemento I a p. 
61, II B. Cfr. p. 168. 
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60. Arrivo di Dioniso, con un accompagnatore, in casa di Icario ed 
Erigone con la cagna Maira. Rilievo del « Bema di Fedro ». Atene, 
Teatro di Dioniso. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Ate- 
ne. Cfr. p. 168. 


61 a. Toro variopinto nella processione. Lékythos attica. London, Bri- 
tish Museum. Cfr. p. 169. 


61 b. Riproduzione della proceso. di fig. 61 a. Da O.M. von Stac- 
kelberg, Die Gräber der Hellenen, Berlin, 1837, tav. XVI. Cfr. p. 170. 


62. Lastra di pietra con le tracce del tripode proveniente dal tempio 
di Apollo a Delfi. Foto Ecole Française d’Athènes. Cfr. p. 216. 


63. Apollosul tripode. Rilievo votivo attico. Atene, Museo Nazionale. 
Cfr. p. 219. 


64a. Visita di Dioniso a una coppia di amanti. Base di marmo. Roma, 
Musei Vaticani. Foto del Museo. Cfr. pp. 238, 262. 


64 b. Scena con Eroti e farfalla. Stessa base di fig. 64 a. Foto del 
Museo. Cfr. p. 238. 


64 c. Menadechetoglie un capriolo neonato a sua madre. Stessa base 
di fig. 64 a. Foto del Museo. Cfr. p. 238. 


64 d. Una capra munta durante il rito dionisiaco. Stessa base di fig. 
64 a. Foto del Museo. Cfr. p. 238. 


65 a. Semele morente. Coppa in argento proveniente da Pompei. 
Napoli, Museo Archeologico Nazionale. Da A. Maiuri, La casa del 
Menandro e il suo tesoro di argenteria, Roma, 1933, tav. XXXVIII. Cfr. 
p. 248. 


65 b. Riproduzione del recipiente di fig. 65 a. Da A. Maiuri, La casa 
del Menandro, Roma, 1933, p. 337, fig. 130. Cfr. p. 248. 


66 a. Nascita di Dioniso. Rilievo su una pisside d'avorio. Bologna, 
Museo Civico Archeologico. Foto del Museo. Cfr. p. 248. 


66 b. Intronizzazione di Dioniso. Seguito del rilievo di fig. 66 a. Foto 
del Museo. Cfr. pp. 248, 252. 


66 c. Dioniso fanciullo sul caprone. Seguito del rilievo di fig. 66 b. 
Foto del Museo. Cfr. pp. 248, 252. 


66 d. Il giovane Dioniso sul carro trainato dalle pantere con il tiaso. 
Seguito del rilievo di fig. 66 c. Foto del Museo. Cfr. p. 248. 


66 e. Seguito del rilievo di fig. 66 d con lo stesso tema. Foto del 
Museo. Cfr. p. 248. 


67. Epifania del fanciullo divino che fuoriesce da una vite. Rilievo in 
terracotta. London, British Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 252. 


68. Satiri che danzano, Menadi che suonano il flauto. Rilievo in 
terracotta. Paris, Louvre. Foto Alinari. Cfr. p. 253. 


69. Satiro con specchio, Menadi che danzano. Rilievo in terracotta. 
New York, The Metropolitan Museum of Art, acquisto 1912. Foto del 
Museo. Cfr. p. 253. 


70. Menade con serpente, Satiro con pantera. Rilievo in terracotta. 
New York, The Metropolitan Museum of Art, acquisto 1912. Foto del 
Museo. Cfr. p. 253. 
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71. Il fanciullo nel líknon cullato da Menade e Satiro. Rilievo in 
terracotta. London, British Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 253. 


72. Svelamento del fallo. Rilievo in terracotta. Paris, Louvre. Da H. 
von Rohden-H. Winnefeld, Die antiken Terrakotten, IV, 1, Berlin-Stutt- 
gart, 1911, tav. CXXIII, 1. Cfr. pp. 255, 340. 


73. Nascita di Dioniso dalla coscia di Zeus. Anfora attica del pittore di 
Diosphos. Paris, Bibliothéque Nationale. Foto del Museo. Cfr. p. 260. 


74. Nascita di Dioniso dalla coscia di Zeus su un cratere di Taranto. 
Taranto, Museo Archeologico Nazionale. Foto della Soprintendenza. 
Cfr. p. 260. 


75. Dioniso e il suo mistico alterego. Cratere del pittore di Altamura. 
Ferrara, Museo Archeologico Nazionale. Foto Hirmer. Cfr. pp. 261, 
269. 


76 a. Idolo di Dioniso con Satiro e Menade. Skjphos attico. Atene, 
Museo Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 261. 


76 b, c. Uomini si recano in visita all'idolo di Dioniso di fig. 76 a. Foto 
del Museo. Cfr. p. 261. 


77. Danza attorno all'idolo di Dioniso nel Lénaion. Coppa di Makron, 
Berlin, Staatliche Museen, Antikenabteilung. Foto del Museo, Ingrid 
Geske. Cfr. p. 262. 


78. Culto dell'idolo di Dioniso nel Lénaion. Stámnos attico. London, 
British Museum. Foto del Museo. Cfr. p. 262. 


79. Maschera in marmo di Dioniso proveniente da Ikarion. Atene, 
Museo Nazionale. Cfr. p. 263. 


80-81. Torso di Dioniso assiso sul trono proveniente da Ikarion. A 
sinistra il kántharos retto dalla mano di Dioniso. Atene, Museo Nazio- 
nale. Foto del Museo. Cfr. p. 263. 


82 a, b. Doppia maschera di Dioniso adorato dalle Menadi. Lékythos 
attica. Atene, Museo Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 263. 


83 a, b, c. Varianti del tema delle figg. 82 a, b su un'altra lékythos. 
Atene, Museo Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 263. 


84. Donne che attingono il vino davanti all'idolo di Dioniso nel Lé- 
naion. Stámnos attico. Roma, Museo di Villa Giulia. Foto Alinari. Cfr. 
p. 263. 


85. Variante della fig. 84 con donne che danzano. Stámnos attico. 
Napoli, Museo Archeologico Nazionale. Riproduzione di K. Reich- 
hold. Da A. Furtwängler-K. Reichhold, Griechische Vasenmalerei, Mün- 
chen, 1904, tav. 31. Cfr. p. 263. 


86 a. Dioniso fanciullo alle Lenee. Stámnos attico. Varsavia, Museo 
Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 264. 


86 b. Donnedionisiache con il vino alle Lenee. Lato B dello stámnos di 
fig. 86 a. Foto del Museo. Cfr. p. 264. 


87 a, b. Falloforie comiche. Coppa attica. Firenze, Museo Archeolo- 
gico. Foto della Soprintendenza e Deutsches Archäologisches Institut, 
Roma. Cfr. p. 267. 
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88 a. Coppia divina in trono. Cratere del pittore Polignoto. Ferrara, 
Museo Archeologico Nazionale. Foto Hirmer. Cfr. p. 267. 


88 b, c, d. Danza estatica in onore della coppia divina sul cratere di 
fig. 88 a. Foto Hirmer. Cfr. p. 267. 


89. Rito attorno al liknon con la maschera. Oinochöe del pittore di 
Eretria. Atene, Collezione Vlasto. Da G. van Hoorn, Choes and Anthe- 
steria, Leiden, 1951, fig. 38. Cfr. p. 268. 


90. Divinità attiche. Cratere attico. Schloss Fasanerie (Adolphseck). 
Da CVA Schloss Fasanerie, München, 1956, 1, tav. 46. Cfr. p. 275. 


91. Ermes e le anime accanto a un pithos. Lékythos attica del V secolo. 
Università di Jena. Foto Zinserling. Cfr. p. 280. 


92 a. Cantori del ditirambo. Cratere attico. Copenaghen, Museo Na- 
zionale. Foto del Museo. Cfr. pp. 281, 298. 


92 b. Lato B del cratere di fig. 92 a. Foto del Museo. Cfr. pp. 281, 
289, 298. 


93. Bambini che mimano i riti nel Giorno delle Brocche. Oinochöe 
attica. New York, The Metropolitan Museum of Art. Fondo Fletcher, 
1924. Foto del Museo. Cfr. p. 282. 


94. Ragazza che si dondola sopra un fíthos. Idria attica. Berlin, 
Staatliche Museen, Antikenabteilung. Foto del Museo, Jutta Tiez-Gla- 
gow. Cfr. p. 283. 


95. Gioco dell'altalena sopra un pithos. Oinochöe del pittore di Eretria. 
Atene, Collezione Vlasto. Da G. van Hoorn, Choes and Anthesteria, 
Leiden, 1951, fig. 10. Cfr. p. 283. 


96. Abiti e paramenti festivi sull'altalena. Oinochóe del pittore di Mei- 
dias. New York, The Metropolitan Museum of Art. Dono di Samuel 
G. Ward, 1875. Foto del Museo. Cfr. p. 284. 


97 a. Nobile donna ateniese guidata da un portatore di fiaccola in 
costume da Sileno. Skyphos del pittore Polignoto in possesso di Oskar 
Kokoschka. Da « Antike Kunst », VII, 1963, tav. 2, 3. Cfr. p. 288. 


97 b. Lato B dello skyphos di fig. 97 a. Da « Antike Kunst », VII, 1963, 
tav. 2, 1. Cfr. p. 288. 


98. Vestizione di un « Dioniso ». Cratere attico. Copenaghen, Museo 
Nazionale. Da N. Himmelmann-Wildschütz, Zur Eigenart des klassi- 
schen Götterbildes, München, 1959, p. 30, fig. 13. Cfr. pp. 246, 289. 


99. Un mitrephéros viene accolto di notte. Oinochéé attica. New York, 
The Metropolitan Museum of Art. Fondo Fletcher, 1937. Foto del 
Museo. Cfr. pp. 289, 328. 


100. Visita di Dioniso ad Altea. Cratere attico. Tarquinia, Museo 
Nazionale Tarquiniese. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, 
Roma. Cfr. p. 289. 


101. Ragazzi dionisiaci dopo la morte. Oznochóe attica. Baltimore, 
Walters Art Gallery. Da G. van Hoorn, Choes and Anthesteria, Leiden, 
1951, fig. 305. Cfr. p. 298. 


102. Ragazzo che saluta un cerbiatto. Oinochóé attica. Atene, Museo 
Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 293. 
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103. Figure del mese di Elaphebolión. Fregio che rappresenta il calen- 
dario di Atene. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Atene. 
Cfr. p. 293. 


104. Kómos arcaico di uomini vestiti da donna. Coppa attica. Amster- 
dam, Allard Pierson Museum. Foto del Museo. Cfr. pp. 298, 311. 


105. Kómos classico di uomini vestiti da donna. Cratere attico. Cleve- 
land Museum of Art, acquisto della Fondazione A.W. Ellenberger Sr. 
Foto del Museo. Cfr. pp. 298, 311. 


106. La domina, la porta verso il cubiculum e la prima figura dei 
preparativi. Pompei, Villa dei Misteri. Foto del Deutsches Archäologi- 
sches Institut, Roma. Cfr. pp. 324, 328. 


107. Veduta di una scena rituale rustica dal cubiculum. Pompei, Villa 
dei Misteri. Foto Anderson-Alinari. Cfr. p. 324. 


108. Veduta di una scena rituale fantastica dal cubiculum. Pompei, 
Villa dei Misteri. Foto Anderson-Alinari. Cfr. p. 324. 


109 a. L'addobbo della sposa. Pompei, Villa dei Misteri. Foto Ander- 
son-Alinari. Cfr. p. 325. 


109 b. L'addobbo della sposa. Pompei, Villa dei Misteri. Foto Ander- 
son-Alinari. Cfr. p. 325. 


110a. Il ragazzo che legge tra due donne. Pompei, Villa dei Misteri. 
Foto Alinari. Cfr. p. 325. 


110 b. Gruppo con una donna incinta e scena di Satiri. Continuazio- 
ne della scena di fig. 110 a. Foto Alinari. Cfr. pp. 325, 326. 


110 c. Iniziazione mediante rispecchiamento della maschera, e la cop- 
pia divina. Continuazione della scena di fig. 110 b. Foto Alinari. Cfr. 
pp. 326, 327. 


110 d. Prima dello svelamento del fallo. Continuazione della scena di 
fig. 110 c. Foto Anderson-Alinari. Cfr. p. 327. 


110 e. La novizia, iniziatrici, la Menade iniziata. Continuazione della 
scena di fig. 110 d. Foto Anderson-Alinari. Cfr. p. 326. 


111. Veduta dal cubiculum nella Sala dei Preparativi. Pompei, Villa 
dei Misteri. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. 
p. 327. 


112 a. Vecchio Sileno nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. Da 
« Notizie degli Scavi », 1910, tav. VII. Cfr. p. 328. 


112 b. Giovane Dioniso nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. Da 
« Notizie degli Scavi », 1910, tav. VI. Cfr. p. 328. 


112 c, d. Menadi nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. Da « Noti- 
zie degli Scavi », 1910, tavv. IV e V. Cfr. p. 328. 


112 e. Giovane Satiro nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. Foto 
Anderson-Alinari. Cfr. p. 328. 


112 f. La domina nel cubiculum. Pompei, Villa dei Misteri. Da A. 
Maiuri, La villa dei Misteri, Roma, 1931, p. 175, fig. 65. Cfr. p. 328. 


113. « Dioniso » ubriaco ricondotto a casa di notte. Oinochöe attica. 
Atene, Museo Nazionale. Foto del Museo. Cfr. p. 328. 
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114. Dioniso cornuto come sposo nel suo tempio. Cratere provenien- 
te da Turi. Da E.M.W. Tillyard, The Hope Vases, Cambridge, 1923, tav. 
31. Cfr. p. 328. 


115. Gioco di bambini beati attorno al cratere. Sarcofago attico. 
Ostia, Museo Archeologico. Da G. Galza, La necropoli del porto di Roma 
nell'Isola Sacra, p. 212, fig. 112. Cfr. p. 329. 


116. Satiro giovinetto con fiaccola e situla. Oinochóé italica. Wien, 
Kunsthistorisches Museum. Da G. van Hoorn, Choes and Anthesteria, 
Leiden, 1951, fig. 404. Cfr. p. 330. 


117. Dioniso e la sua amata serviti da un Satiro giovinetto. Oinochöe 
italica. Brindisi, Museo Provinciale. Foto del Deutsches Archäologi- 
sches Institut, Roma. Cfr. pp. 330, 333, 336, 347. 


118. Eros lancia la palla. Cratere italico, con iscrizione greca. Napoli, 
Museo Archeologico Nazionale (riproduzione). Da Museo Borbonico, 
vol. III, tav. 12. Cfr. p. 331. 


119. La sposa intenta al lavaggio dei capelli. Cratere italico. Lecce, 
Museo Provinciale. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Ro- 
ma. Cfr. p. 332. 


120. La sposa con lo specchio. Cratere italico. Lecce, Museo Provin- 
ciale. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. p. 332. 


121. La giovane donna morta condotta via da Eros come Menade. 
Anfora apula. Bonn, Antikensammlung. Foto Schafgans. Cfr. p. 333. 


122. Esodo verso le nozze dionisiache. Cratere italico. Barletta, Mu- 
seo Comunale. Da « Bollettino d'Arte », XLIII, 1958, p. 194, fig. 2. 
Cfr. p. 338. 


123. Dioniso con la campana. Cratere apulo. Ruvo, Museo Jatta. Foto 
del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. p. 334. 


124. Giovinetto con uovo al cospetto di « Arianna ». Cratere apulo. 
Lecce, Museo Provinciale. Foto del Deutsches Archäologisches Insti- 
tut, Roma. Cfr. p. 334. 


125. Ascesa al cielo di « Arianna ». Coppa apula. Ruvo, Museo Jatta. 
Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. pp. 334, 335. 


126. « Dioniso » al cospetto di una Menade divina. Cratere apulo. 
Lecce, Museo Provinciale. Foto del Deutsches Archäologisches Insti- 
tut, Roma. Cfr. p. 334. 

127. Esodo dionisiaco. Cratere apulo. Barletta, Museo Comunale. 
Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. p. 335. 
128. Variante del tema di fig. 127. Cratere apulo. Bari, Museo Ar- 


cheologico. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. 
p. 335. 


129 a, b. I modi di iniziazione di una donna e di un uomo su una 
coppa apula. In possesso di un commerciante d'arte. Foto Lerch. Cfr. 
p. 335. 

129 c. Interno della coppa di figg. 129 a e 129 b. Cfr. p. 335. 


130 a, b, c, d. Testo pittorico continuo su un'anfora italica a punta. 
Giessen, Antikensammlung. Foto del Museo. Cfr. pp. 335, 336. 


450 Elenco delle illustrazioni 


130 e. Ingrandimento di un particolare di fig. 130 b. Cfr. pp. 335, 
336, 337. 


130 f. Disegno del testo pittorico dell'anfora delle figg. 130 a-e ese- 
guito dalla signora Gudrun Haas. Cfr. p. 335. 


131 a, b. Giovane donna morta come sposa e come Menade. Pisside 
skyphoide proveniente dalla Sicilia. Mosca, Museo Statale delle Arti 
Decorative. Da « Bulletin van de Vereeniging tot bevordering der 
kennis van de antike beschaving », XXIV-XXVI, 1949-1951, p. 32, 
fig. 1. Cfr. p. 337. 


132 a, b, c. Dioniso fanciullo sul cammino dell'iniziazione. Tracce di 
pitture murali in una tomba presso Ostia. Ostia, Museo Archeologico. 
Da « Notizie degli Scavi », 1928, p. 156, fig. 18; p. 158, fig. 19; p. 161, 
fig. 20. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. p. 
339. 


133. Scena dall'iniziazione di un giovinetto. Rilievo in stucco prove- 
niente da La Farnesina. Roma, Museo Nazionale delle Terme. Foto 
Alinari. Cfr. p. 340. 


134. Altra scena dall'iniziazione di un giovinetto. Disegno del testo 
pittorico di un balsamarium a cura di S.E. Chapman. Firenze, Museo 
Archeologico. Da « Journal of Glass Studies », VI, 1964, p. 22, fig. 9. 
Cfr. p. 340. 


135. Scena dall'iniziazione di un uomo. Rilievo in terracotta. Hanno- 
ver, Kestnermuseum. Foto del Museo. Cfr. p. 340. 


136. Scena dall'iniziazione di una Menade. Rilievo in stucco prove- 
niente da La Farnesina. Roma, Museo Nazionale delle Terme. Foto 
Alinari. Cfr. p. 340. 


137. Sarcofago con corteo trionfale di Dioniso. Sul coperchio scene 
della nascita e il piccolo Dioniso con le sue nutrici. Baltimore, Walters 
Art Gallery. Foto del Museo. Cfr. p. 341. 


138. Scene dall'infanzia di Dioniso. Sarcofago di München, Staatli- 
che Antikensammlungen. Foto del Museo. Cfr. p. 341. 


139. Altre scene dall'infanzia di Dioniso. Sarcofago di Roma, Museo 
Capitolino. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, Roma. Cfr. 
p. 342. 


140. Scene rappresentanti l'erezione dell'idolo dionisiaco. Sarcofago 
di Princeton, The Art Museum, Princeton University. Foto del Mu- 
seo. Cfr. p. 342. 


141. Dioniso e Arianna a Nasso. Sarcofago di Baltimore, Walters Art 
Gallery. Foto del Museo. Cfr. p. 344. 


142. Scene dall'infanzia di Dioniso in una versione piü tarda. Sarco- 
fago di Baltimore, Walters Art Gallery. Foto del Museo. Cfr. p. 344. 


143. La domina e cesto col serpente. Pompei, Villa dei Misteri. Da A. 
Maiuri, La villa dei Misteri, Roma, 1931, p. 205, fig. 88. Cfr. p. 345. 


144. Cosmo dionisiaco. Sarcofago di Salerno. Foto del Deutsches 
Archäologisches Institut, Roma. Cfr. p. 345. 


Elenco delle illustraziom 451 


145. Variante del tema di fig. 144. Sarcofago di Roma, Vaticano, 
Museo Chiaramonti. Foto del Deutsches Archäologisches Institut, 
Roma. Cfr. p. 346. 

146. Cosmo con l'ascensio di Dioniso e di Arianna. Disco in terracotta 
di Brindisi, Museo Provinciale. Foto del Deutsches Archäologisches 
Institut, Roma. Cfr. p. 346. 


Abbreviazioni 


AJA «American Journal of Archaelogy », Princeton, New Jersey. 

AM «Athenische Mitteilungen » (Mitteilungen des deutschen ar- 
chäologischen Instituts, Athenische Abteilung), Berlin. 

ARW «Archiv für Religionswissenschaft », Freiburg im Breisgau- 
Berlin. 

BCH «Bulletin de correspondance hellénique », Athénes. 

Beazley, ABV Y.D. Beazley, Attic Black-Figure Vase-Painters, Oxford, 
1956. 

Beazley, ARV Y.D. Beazley, Attic Red-Figure Vase-Painters, Oxford, 
1963. 

BSA «Annual of the British School of Archaeology at Athens ». 

CIL Corpus inscriptionum latinarum. 

CVA Corpus vasorum antiquorum. 

Helbig, Führer" W. Helbig, Führer durch die öffentlichen Sammlungen 
klassischer Altertúmer in Rom, 1, 4° ediz., a cura di Hermine Speier, 
Tübingen, 1963. 

IG Inscriptiones Graecae, Berlin. 

Jacoby, FgrH Die Fragmente der griechischen Historiker, a cura di Felix 
Jacoby, Berlin-Leiden, 1923-1959. 

Jdi «Jahrbuch des deutschen archäologischen Instituts », Berlin. 

JHS «Journal of Hellenic Studies », London. 

JOAI «Jahreshefte des Österreichischen Archäologischen Institu- 
tes in Wien », Wien. 

PM Sir Arthur Evans, The Palace of Minos at Knossos, 4 voll. in 6 tomi, 
London, 1921-1936. 

RE G. Wissowa e altri, a cura di, Paulys Real-encyclopädie der classi- 
schen Altertumswissenschaft. 

RM «Römische Mitteilungen» (Mitteilungen des deutschen ar- 
cháologischen Instituts, Rómische Abteilung), Berlin. 

SO «Symbolae Osloenses » (Societas graeco-latina; Klassisk fore- 
ning), Oslo. 


Elenco delle opere citate 


Sono escluse da questo elenco bibliografico le fonti latine e greche 
che Kerényi cita nell'originale, senza menzionare una particolare 
edizione. 


Abrams, Meyer H., The Milk of Paradise, Cambridge Mass., 1934. 

Adler, Ada, a cura di, Suidae Lexicon, 5 voll., Leipzig, 1928-1935. 

Akurgal, Ekrem, Die Kunst der Hethiter, München, 1961 [trad. it. L'arte 
degli Ittiti, Firenze, 1962]. 

—, Späthethitische Bildkunst, Ankara, 1949. 

Alexiou, Stylianos, Guide to the Archaeological Museum of Heraclion, 
Athens, 1968. 

—, “H yuıvwixn deà ned’ Úyouévov xeioóv, in « Kretika Chronika », 
XII, 1958. 

—, Néa rapúctacis Àaroeíag &mi urvwixod ávaylúpouv dyysíov, 
in « Kretika Chronika », XIII, 1959. 

-, ‘Yotegouivwrxoi tápot Auiévog Kvwoov, Atene, 1967. 

Alfieri, Nereo, Paolo E. Arias e Max Hirmer, Spina, München, 1958. 

Altheim, Franz, Griechische Götter im alten Rom, Giessen, 1930. 

Amandry, Pierre, La mantique apollinienne à Delphes, Paris, 1950. 

Andreae, Bernard, Studien zur römischen Grabkunst, Heidelberg, 1963. 

Anthologia Graeca e Anthologia Palatina, in The Greek Anthology, trad. di 
W.R. Paton, 5 voll., Oxford, 1946-1953. 

Antigono di Caristo, Historiae mirabiles, in ITapgaóoE5ovyoóqor. Scripto- 
res rerum mirabilium Graeci, a cura di Anton Westermann, Braun- 
schweig, 1839. 

Antonino Liberale, in Mythographi Graeci, II, 1, a cura di Edgar Marti- 
ni, Leipzig, 1896. 

Apicio, De re coquinaria, a cura di C. Giarratano e F. Vollmer, Leipzig, 
1922. 

Apollodoro, The Library, trad. inglese di J.G. Frazer, 2 voll., Oxford, 
1912-1921. 

Apollonio Rodio, Scholia, in Scholia in Apollonium Rhodium vetera, a 
cura di Carl Wendel, Berlin, 1935. 

Arato, Arati Phaenomena, a cura di Ernst Maass, Berlin, 1893. 

—, Scholia, in Commentariorum in Aratum reliquiae, a cura di Ernst Maass, 
Berlin, 1898. 


460 Elenco delle opere citate 


Aristide, Elio, Rhetorica, a cura di Wilhelm Dindorf, 3 voll., Leipzig, 
1829. 

Aristofane, Scholia, in Scholia graeca in Aristophanem, a cura di Fried- 
rich Dübner, Paris, 1842. 

Aristotele, Anecdota problemata, a cura di U.C. Bussemaker, in Opera 
Omnia, IV, 1, Paris, 1857. 

Arnobio, Adversus nationes, a cura di A. Reifferscheid, Wien, 1875. 

Arpocrazione, Lexicon in decem oratores Atticos, II, a cura di Wilhelm 
Dindorf, Oxford, 1854. 

Astour, Michael C., Hellenosemitica, Leiden, 1965. 

Atenagora, Libellus pro Christianis, a cura di E. Schwartz, Leipzig, 
1891. 

Bachofen, Johann Jakob, Das Mutterrecht, in Gesammelte Werke, II, a 
cura di Karl Meuli, Basel, 1948 [trad. it. /lmatriarcato, Torino, 1988]. 

—, Die Unsterblichkeitslehre der orphischen Theologie, in Gesammelte Werke, 
VII, Basel, 1958. 

Bartocchi, Fernanda, Un nuovo cratere a campana del pittore di Amykos, in 
« Bollettino d’Arte», XLIII, 1958. 

Baudelaire, Charles, Le poison, in Les Fleurs du Mal, a cura di Jacques 
Crépet (Oeuvres Complètes, I), Paris, 1917. 

—, Les Paradis artificiels, a cura di Jacques Crépet (Oeuvres Completes, 
III), Paris, 1917. 

Bayard, L., Pytho-Delphes et la légende du serpent, in « Revue des études 
grecques », LVI, 1943. 

Beaufort, Francis, Karamania, London, 1817. 

Beazley, John Davidson, Attic Black-Figure Vase-Painters, Oxford, 
1956. 

—, Attic Red-Figure Vase-Painters, 2* ediz., 3 voll., Oxford, 1963. 

— e L.D. Caskey, Attic Vase Paintings in the Museum of Fine Arts, Boston, 
II, Oxford, 1954. 

Becatti, Giovanni, Rilievo con la nascita di Dioniso e aspetti mistici di Ostia 
pagana, in « Bollettino d'Arte », XXXVI, 1951. 

Bekker, Immanuel, a cura di, Anecdota Graeca, 3 voll., Berlin, 1814- 
1821. 

Bendinelli, Goffredo, La vite e il vino nei monumenti antichi in Italia, in 
A. Marescalchi, G. Dalmasio, Storia della vite e del vino in Italia, vol. 1, 
Milano, 1931. 

Benton, Sylvia, The Date of the Cretan Shields, in BSA, XXXIX, 
1938-1939. 

Berthelot, Marcelin, a cura di, Collection des Anciens alchimistes grecs, 
III, Paris, 1888. 

Bethe, Erich, Programm und Festzug der grossen Dionysien, in « Her- 
mes », LXI, 1926. 

Bieber, Margarete, Die Herkunft des tragischen Kostüms, in Jd1, XXXII, 
1917 

Bielefeld, Erwin, Zum Problem der kontinuierlichen Darstellungsweise, in 
« Archäologischer Anzeiger », LXX, 1956. 

Bischoff, E., Kalender, in RE, X, 2. 

Blegen, C.W. e M. Rawson, The Palace of Nestor at Pylos in Western 
Messenia, 2 voll., Princeton, 1966: vol. I, The Buildings and Their 
Contents. 


Elenco delle opere citate 461 


Bode, Georg Heinrich, a cura di, Scriptores rerum mythicarum Latini, 2 
voll. in 1 (incluso Mythographi Vaticani), Celle, 1834. 

Boehm, Fritz, Das attische Schaukelfest, in Festschrift für Eduard Hahn, 
Stuttgart, 1917. 

Boéthius, Axel, Die Pythais. Studien zur Geschichte der Verbindungen 
zwischen Athen und Delphi. Inaugural-Dissertation, Uppsala, 1918. 
Boll, Franz, Griechische Kalender, III (Sitzungsberichte der Heidelber- 
ger Akademie der Wissenschaften, Phil.-hist. Kl., 3), Heidelberg, 

1913. 

—, Zu Holls Abhandlung über den Ursprung des Epiphanienfestes, in ARW, 
XIX, 1916-1919. 

—, Carl Bezold e Wilhelm Gundel, Sternglaube und Sterndeutung, 4* ediz., 
Leipzig, 1931. 

Bourguet, Emile, Inscriptions de l'entrée du Sanctuaire au Tresor des 
Athéniens, in Fouilles de Delphes, III, 1, Paris, 1929. 

-, OYIAI-OYZTION, in Mélanges Perrot, Paris, 1903. 

Bowra, C.M., si veda Pindaro. 

Boyancé, Pierre, Dionysiaca, in « Revue des études anciennes », LX- 
VIII, 1966. 

—, Le disque de Brindisi et l'apothéose de Sémélé, in « Revue des études 
anciennes », XLIV, 1942. 

Bozzano, Ernesto, Übersinnliche Erscheinungen bei Naturvólkern, Bern, 
1948 (ediz. originale Popoli primitivi e manifestazioni supernormali, 3° 
ediz., Verona, 1946). 

British Museum, Catalogue of the Greek Coins of Crete and the Aegean 
Islands, si veda Wroth, Warwick. 

—, Catalogue of the Greek Coins of Troas, Aeolis, and Lesbos, si veda Wroth, 
Warwick. 

—, Catalogue of the Greek and Etruscan Vases in the British Museum, II, 
London, 1893. 

—, A Description of the Collection of Ancient Terracottas in the British 
Museum, London, 1810. 

Brommer, Frank, a cura di, Schloss Fasanerie (Adolphseck) (CVA: Deutsch- 
land, XI), 2 voll., München, 1956-59. 

Brueckner, Alfred, Athenische Hochzeitsgeschenke, in AM, XXXII, 1907. 

Bruel, René, Essai sur la confrérie religieuse des Aissáoua au Maroc, Paris, 
1926. 

Brugsch, Heinrich Karl, Das Osiris-Mysterium von Tentyra, in « Zeitsch- 
rift für ägyptische Sprache und Altertumskunde », XIX, 1881. 
Buber, Martin, a cura di, Chinesische Geister- und. Liebesgeschichten, 

Zürich, 1948. 

Burkert, Walter, Greek Tragedy and Sacrificial Ritual, in « Greek, Ro- 
man and Byzantine Studies », VII, 1966. 

Buschor, Ernst, Ein choregisches Denkmal, in AM, LIII, 1928. 

—, Griechische Vasen, München, 1940. 

—, Die Tondächer der Akropolis, I, Berlin-Leipzig, 1929. 

Calza, Guido, Rinvenimenti nell'Isola Sacra, in « Notizie degli Scavi », 
sesta serie, IV, 1928. 

Cantarella, Raffaele, Euripide, I Cretesi. Testi e commenti, Milano, 1963. 

Caskey, John L., Excavations in Keos, 1964-1965, in « Hesperia », 
XXXV, 1966. 


462 Elenco delle opere citate 


—, Investigations in Keos, 1963, in « Hesperia », XXXIII, 1964. 

Chadwick, John e J.T. Killen, a cura di, The Knossos Tablets: Third 
Edition (Bulletin of the Institute of Classical Studies of the Universi- 
ty of London, Supplement 15), London, 1964. 

Clemente Alessandrino, [Opere], a cura di Otto Stáhlin, 4 voll., Leip- 
zig, 1905-36. 

Cocteau, Jean, L’opium, in Oeuvres complètes, a cura di Marguerat, 11 
voll., Genéve, 1946-51 [trad. it. Oppio, Milano, 1976]. 

Collitz, Hermann e F. Bechtel, Sammlung der griechischen Dialekt-In- 
schriften, II-III, Göttingen, 1899, 1905. 

Cook, Arthur Bernard, Zeus: A Study in Ancient Religion, 3 voll. in 5 
tomi, Cambridge, 1914-1940. 

Cornuto, Theologiae graecae compendium, a cura di C. Lang, Leipzig, 
1881. 

Corpus medicorum graecorum, II, a cura di K. Hude, Berlin, 1923. 

Courby, Fernand, La Terrasse du Temple, in Fouilles de Delphes, II, 1, 
Paris, 1927. . 

Cumont, Franz, Etudes syriennes, Paris, 1917. 

—, Les religions orientales dans le paganisme romain, 4* ediz., Paris, 1929 
[trad. it. Le religioni orientali nel paganesimo romano, Bari, 1967]. 
Curtius, Ludwig, Zur Aldobrandinischen Hochzeit, in Vermächtnis der 

antiken Kunst, Heidelberg, 1950. 

—, Pentheus, Berlin-Leipzig, 1929. 

—, Die Wandmalerei Pompejis, Leipzig, 1929. 

Dakaris, Sotiris J., Neue Ausgrabungen in Griechenland, in « Antike 
Kunst », Supplemento I, Basel, 1963. 

Daux, Georges e Jean Bousquet, Agamemnon, Téléphe, Dionysos Sphaleó- 
tas et les Attalides, in « Revue Archéologique », sesta serie, XIX, 
1942-1943. 

Dawkins, R.M., The Modern Carnival in Thrace, in JHS, XXVI, 1906. 

Delamarre, Jules, Location du domaine de Zeus Temenites, in « Revue de 
Philologie », seconda serie, XXV, 1901. 

Delvoyé, Charles, Rites de Fécondité dans les religions préhelléniques, in 
BCH, LXX, 1946. 

Demargne, Pierre, Deux représentations de la déesse Minoenne dans la 
nécropole de Mallia, in Mélanges Gustave Glotz, I, Paris, 1932. 

Deubner, Ludwig, Attische Feste, Berlin, 1932. 

Didyma, si veda Wiegand, Theodor. 

Diehl, Ernst, a cura di, Anthologia lyrica graeca, Leipzig, 1949-54. 

Diels, Hermann, a cura di, Die Fragmente der Vorsokratiker, 6° ediz. a 
cura di Walther Kranz, 3 voll., Berlin, 1951-1952. 

Dieterich, Albrecht, De hymnis orphicis, in Kleine Schriften, Leipzig-Ber- 
lin, 1911. 

—, Eine Mithrasliturgie, 3* ediz., Leipzig-Berlin, 1923. 

Dodds, E.R., The Greeks and the Irrational, Berkeley-Los Angeles, 1951 
[trad. it. / greci e l'irrazionale, Firenze, 1983]. 

Dümmler, Ferdinand, Skenische Vasenbilder, in Kleine Schriften, MI, 
Leipzig, 1901. 

Ebert, Max, a cura di, Reallexikon der Vorgeschichte, VII, Berlin, 1926. 

Edmonds, John Maxwell, a cura di, The Fragments of the Attic Comedy, 3 
voll. in 4 tomi, Leiden, 1957-1961. 


Elenco delle opere citate 463 


Edwards, Mark W., Representation of Maenads on Archaic Red-Figure 
Vases, in JHS, LXXX, 1960. 

Filmann, Richard, Labyrinthos, Athen, 1931. 

Eisele, T., Sabazios, in Roscher, Lexikon, IV, 1. 

Eisler, Robert, Nachleben dionysischer Mysterienriten, in ARW, XXVII, 
1929. 

Elderkin, George W., Kantharos: Studies in Dionysiac and Kindred Cult, 
Princeton, 1934. 

Eliano, De natura animalium, a cura di Rudolf Hercher, 2 voll., Leipzig, 
1864-1866. 

Eliodoro, Aethiopica, a cura di R.M. Rattenbury e altri (Collection 
Budé), 3 voll., Paris, 1935-1943. 

Elworthy, Frederic Thomas, Dischi Sacri, in « Proceedings of the So- 
ciety of Antiquaries of London », XVII, 1897. 

Erman, Adolf, Aegypten und aegyptisches Leben im Altertum, ediz. rivedu- 
ta da Herman Ranke, Tübingen, 1923 (1* ediz., Tübingen, 1885). 

Eschilo, st veda Mette, Hans J. 

Esichio, Hesychii Alexandrini Lexicon post Joannen Albertum, a cura di 
Moritz Schmidt, 5 voll., Jena, 1858-1868. 

Esiodo, Fragmenta Hesiodea, a cura di Reinhold Merkelbach e M.L. 
West, Oxford, 1967. 

—, Carmina, a cura di Aloisius Rzach, 3° ediz., Leipzig, 1913. 

Etymologicum Gudianum, a cura di F.G. Sturz, Leipzig, 1818. 

Etymologicum Magnum, a cura di T. Gaisford, Oxford, 1848. 

Euripide, Fabulae, III, a cura di Gilbert Murray, Oxford, 1913. 

Eusebio, Chronicon, in Die Chronik des Hieronymus, I, a cura di Rudolf 
Helm, Leipzig, 1913. 

—, Chronicorum Libri Duo, II, a cura di Alfred Schoene, Berlin, 1875. 

—, Praeparatio Evangelica, a cura di Karl Mras, 2 voll., Berlin, 1954- 
1956. 

Eustazio, si veda Omero. 

Evans, Arthur J., The Palace of Knossos, in BSA, VII, 1900-1901. 

—, The Palace of Minos at Knossos, 4 voll. in 6 tomi, London, 1921-1936. 

Fallmerayer, J.P., Fragmente aus dem Orient, Stuttgart, 1877. 

Farnell, Lewis Richard, The Cults of the Greek States, 5 voll., Oxford, 
1896-1909. 

Faure, Paul, Cavernes et sites aux deux extrémités de la Crète, in BCH, 
LXXXVII, 1963. 

—, Fonctions des cavernes crétoises, Paris, 1964. 

Fauth, Wolfgang, Pythia, in RE, XXIV. 

—, Zagreus, in RE, seconda serie, IX, 2. 

Filodemo, De pietate, a cura di T. Gomperz, Leipzig, 1866. 

Filostrato, [Opere], a cura di K.L. Kayser, 2 voll., Leipzig, 1870-1871. 

Firmico Materno, De errore profanarum religionum, a cura di K. Ziegler, 
Leipzig, 1907. 

Fontenrose, Joseph, Python, Berkeley, 1959. 

Forsdyke, John, The ‘Harvester’ Vase of Hagia Triada, in « Journal of the 
Warburg and Courtauld Institutes », XVII, 1954. 

Foucart, Paul, Sur l'authenticité de la loi d'Evégoros, in « Revue de Philo- 
logie », seconda serie, I, 1877. 


464 Elenco delle opere citate 


Foucher, Louis, Inventaire des Mosaiques, Institut National d'Archéolo- 
gie et d'Art, Tunis, 1960. 

Fowler, W. Warde, Mundus Patet, in Roman Essays and Interpretations, 
Oxford, 1920. 

Fozio, Bibliotheca, a cura di I. Bekker, Berlin, 1824-1825 [trad. it. 
Biblioteca, a cura di Nigel Wilson, Milano, 1992]. 

—, Lexicon, a cura di S.A. Naber, 2 voll., Leiden, 1864-65. 

Frazer, James George, The Golden Bough, 3° ediz., 12 voll., London, 
1911-1915 (trad. it. Zl ramo d'oro, 2 voll., Torino, 1981], si veda anche 
Apollodoro, Ovidio e Pausania. 

Freud, Sigmund, Jenseits des Lustprinzips, in Werke, XIII, Frankfurt, 
1987° [trad. it. Al di là del principio di piacere, in Opere, IX, Torino, 
1989]. 

—, Drei Abhandlungen zur Sexualtheorie, in Werke, V, 1981" [trad. it. Tre 
saggi sulla teoria sessuale, in Opere, IV, Torino, 1989]. 

Frickenhaus, August, Lenäenvasen, Berlin, 1912. 

—, Der Schiffskarren des Dionysos in Athen, in JdI, XXVII, 1912. 

Frisk, Hjalmar, Griechisches etymologisches Wörterbuch, 2 voll., Heidel- 
berg, 1960. 

Fuchs, Werner, Die Vorbilder der neuattischen Reliefs, in JdI, Supple- 
mento XX, Berlin, 1959. 

Fuhrmann, Heinrich, Athamas, in JdI, LXV-LXVI, 1950-1951. 

Furlani, Giuseppe, La religione degli Hittiti, Bologna, 1936. 

Furtwängler, Adolf, Meisterwerke der griechischen Plastik, Leipzig, 1893. 

— e Karl Reichhold, Griechische Vasenmalerei, serie 1-3, 21 voll., Mün- 
chen, 1900-32. 

Garstang, John, The Hittite Empire, London, 1929. 

Gaster, Theodor H., Thespis, New York, 1950; nuova ediz. riveduta, 
Anchor Books, 1961. 

Gerhard, Eduard, Etruskische und kampanische Vasenbilder des königli- 
chen Museums zu Berlin, Berlin, 1843. 

Gjerstad, Einar, Tod und Leben, in ARW, XXVI, 1928. 

Goetze, Albrecht, Kulturgeschichte Kleinasiens, in Handbuch der Alter- 
tumswissenschaft, III, 2, München, 1957. 

Graef, Botho e Ernst Langlotz, Die antiken Vasen von der Akropolis zu 
Athen, 1, 4, Berlin, 1925. 

Graeven, Hans, Antike Schnitzereien, Hannover, 1903. 

Groenewegen-Frankfort, Henrietta A., Arrest and Movement: Essay on 
Space and Time in the Representational Art of the Ancient Near East, 
London, 1951. 

Guarducci, Margherita, a cura di, Inscriptiones Creticae, 11, Roma, 
1939. 

Halliday, W.R., The Greek Questions of Plutarch, Oxford, 1928. 

Hanslik, Rudolf, Panopeus, in RE, XVIII, 3. 

Harrison, Jane Ellen, Pandora's Box, in JHS, XX, 1900. 

—, Prolegomena to the Study of Greek Religion, Cambridge, 1903. 

—, Themis, 2* ediz., Cambridge, 1927. 

Haspels, Caroline Henriette Emilie, Attic Black-Figured Lekythoi, Paris, 
1936. i 

Hastings, James, Encyclopaedia of Religion and Ethics, 12 voll., Edin- 
burgh-New York, 1908-27. 


Elenco delle opere citate 465 


Hauser, Friedrich, Ein neues Fragment des Mediceischen Kraters, in 
JOAI, XVI, 1913. 

Head, Barclay V., Historia Numorum, 2° ediz., Oxford, 1911. 

Hegel, Friedrich, Logik, in Sámtliche Werke, IV, a cura di Hermann 
Glockner, Stuttgart, 1930. 

Helbig, Wolfgang, Führer durch die öffentlichen Sammlungen klassischer 
Altertümer in Rom, I, £ ediz., a cura di Hermine Speier, Tübingen, 
1963. 

Heller, John L., A Labyrinth from Pylos?, in AJA, LXV, 1961. 

—, Labyrinth or Troy Town?, in « Classical Journal », XLII, 1946-1947. 

Hepding, Hugo, Attis, seine Mythen und sein Kult, Giessen, 1903. 

Herbig, Reinhard, Neue Beobachtungen zum Fries der Mysterien-Villa in 
Pompeji, Baden-Baden, 1958. 

Herrmann, Albert, Nysa, in RE, XVII, 2. 

Herter, Hans, Vom dionysischen Tanz zum komischen Spiel, in « Darstel- 
lung und Deutung », I, 1947. 

—, Phallos, in RE, XIX, 2. 

Hiller von Gaertringen, Friedrich, Aristaios, in RE, II, 1. 

—, a cura di, Inschriften von Priene, Berlin, 1906. 

—, Neue Forschungen zur Geschichte der Epigraphik von Lesbos, Göttingen, 
1936. 

Himmelmann-Wildschütz, Nikolaus, Zur Eigenart des klassischen Gót- 
terbildes, München, 1959. 

—, Fragment eines attischen Sarkophags, in « Marburger Winckelmann- 
Programm », 1959. 

Höfer, O., Orion, in Roscher, Lexikon, ed. cit., III, 1. 

—, Semele, in Roscher, Lexikon, ed. cit., IV, 1. 

Hofmannsthal, Hugo von, « Prolog geschrieben für die erste Auffüh- 
rung der Lysistrata des Aristophanes im deutschen Theater », in 
Das deutsche Theater in Berlin, München, 1909. 

Holland, Leicester B., The Mantic Mechanism at Delphi, in AJA, 
XXXVII, 1933. 

Homeri Hymni, a cura di Thomas W. Allen e altri, 2* ediz., Oxford, 
1936. 

Hooke, S.H., Myth and Ritual, Oxford, 1933. 

Hoorn, Gerard van, Choes and Anthesteria, Leiden, 1951. 

Hopfner, Theodor, Plutarch über Isis und Osiris, I, Prag, 1940. 

Humboldt, Wilhelm von, Über das vergleichende Sprachstudium in Bezieh- 
ung auf die verschiedenen Epochen der Sprachentwicklung 1820, in 
Gesammelte Schriften, IV, Berlin, 1905. 

Igino, Astronomica, a cura di Bernhard Bunte, Leipzig, 1875. 

—, Fabulae, a cura di H.J. Rose, Leiden, 1934. 

Imerio, Declamationes et orationes, a cura di Aristide Colonna, Roma, 
1951. 

Ipparco, Hipparchi in Arati et Eudoxi Phaenomena commentarii, a cura di 
Karl Manitius, Leipzig, 1894. 

Isler, Hans Peter, Acheloos. Eine Monographie, Bern, 1970. 

Jacoby, Felix, a cura di, Die Fragmente der griechischen Historiker, Berlin- 
Leiden, 1923-59. 

Jacolliot, Louis, Occult Science in India, Paris, 1927. 


466 Elenco delle opere citate 


Jeanmaire, Henri, Dionysos: Histoire du culte de Bacchus, Paris, 1951 
[trad. it. Dioniso: Religione e cultura in Grecia, Torino, 1972]. 

Jensen, Adolf Ellegard, Beschneidung und Reifezeremonie bei Naturvól- 
kern, in Studien zur Kulturkunde, I, Stuttgart, 1933. 

Johansen, K. Friis, Eine Dithyrambosaufführung, Copenhagen, 1959. 

Jullien, A., Topographie der Weinberge, II, Leipzig, 1933 (1° ediz. origi- 
nale francese, Paris, 1822). 

Jung, C.G., e Kerényi, Einführung in das Wesen der Mythologie, 
1940-1941 [trad. it. Prolegomeni allo studio scientifico della mitologia, 
Torino, 1964]. 

Kähler, Heinz, Der griechische Tempel: Wesen und Gestalt, Berlin, 1964. 

Kakouri, Katerina J., Death and Resurrection: Concerning Dramatized 
Ceremonies of the Greek Popular Worship, Athens, 1965. 

Karouzou, Semni, The Amasis Painter, Oxford, 1956. 

Kees, H., Senyes, in RE, seconda serie, II, 2. è 

Keil, Josef, Inschriften aus Smyrna, in « Anzeiger der Osterreichischen 
Akademie », XC, 1953. 

Keller, Gottfried Albert, Eratosthenes und die alexandrinische Sterndich- 
tung, Zürich, 1946. 

Kenna, V.E.G., Cretan Seals. With Catalogue of the Minoan Gems in the 
Ashmolean Museum, Oxford, 1960. 

Keramopoullos, Antonios D., ‘H oixía toù Käöpov, in 'Eqnusoic 
"Aoxatokoyuxñ 1909, Atene, 1910. 

—, Onfaixá, in « Archaiologikon Deltion », III, 2, 1917. 

Kerényi, Károly (Karl), Anodos-Darstellung in Brindisi, in ARW, XXX, 
1933. 

—, Die antike Religion, Amsterdam-Leipzig, 1940; 3* ediz., Düsseldorf, 
1952 [trad. it. in preparazione presso Adelphi]. 

—, Apollon: Studien über antike Religion und Humanität, 3° ediz., Düssel- 
dorf, 1953. 

—, Bachofen und die Zukunft des Humanismus, Zürich, 1945. 

—, Bildtext einer italischen Vase in Giessen (Collection Latomus, 70), 
Bruxelles, 1964. 

—, Die Blume der Persephone, in « Der weisse Turm », I, 10, 1967. 

—, Il dio cacciatore, in « Dioniso », XV, 1952. 

—, Dionysos am Alpheios, in « Giessener Hochschulblätter », VI, 3, 1959. 

—, Dionysos le Crétois, in « Diogéne », XX, 1957. 

—, Dionysos und das Tragische in der Antigone, in « Frankfurter Studien 
zur Religion und Kultur der Antike », XIII, Frankfurt am Main, 
1934. 

—, Eleusis: Archetypal Image of Mother and Daughter, New York-London, 
1967 (ediz. originale, Die Mysterien von Eleusis, Zürich, 1962). 

—, Der frühe Dionysos, Oslo, 1961. 

—, Geburt und Wiedergeburt der Tragödie. Vom Ursprung der italienischen 
Oper zum Ursprung der griechischen Tragódie, in Streifzüge eines Helle- 
nisten, Zürich, 1960. 

—, Gedanken über Dionysos, in « Studi e materiali di storia delle religio- 
ni », XI, 1935. 

—, Der göttliche Arzt. Studien über Asklepios und seine Kultstätten, Darm- 
stadt, 1956. 


Elenco delle opere citate 467 


—, Griechische Grundbegriffe, Zürich, 1964. 

—, Hegel e gli Dei della Grecia, in « Sicilia Archeologica », I. 

—, Die Herkunft der Dionysosreligion nach dem heutigen Stand der For- 
schung, in « Arbeitsgemeinschaft für Forschung des Landes Nord- 
rhein-Westfalen Geisteswissenschaften », 58, Kóln-Opladen, 1956 
[trad. it. L'origine della religione di Dioniso allo stato attuale delle ricer- 
che, in Nel labirinto, Torino, 1983]. 

—, Die Heroen der Griechen, si veda Die Mythologie der Griechen. 

—, Der höhere Standpunkt, München, 1971. 

—, Vom iegòg yápos, in Archeion Kalitsounakis, Atene, 1970. 

—, Johann Jakob Bachofens Porträt, in Tessiner Schreibtisch, Stuttgart, 
1963. 

—, Labyrinthos: Der Linienreflex einer mythologischen Idee, in Laureae 
Aquincenses memoriae Valentini Kuzsinszky dicatae, II, Budapest, 1941, 
nuova ediz. ampliata, Labyrinth-Studien. Labyrinthos als Lilienreflex 
einer Mythologischen Idee, Zürich, 1950; poi incluso in Werke in Einzel- 
ausgaben: vol. I, Humanistische Seelenforschung [trad. it. Studi sul 
labirinto. Il labirinto come disegno-riflesso di un’idea mitologica, in Nel 
labirinto, cit.]. 

—, Leben und Tod nach griechischer Auffassung, in Mensch, Schicksal und 
Tod (Beihefte zur Schweizerischen Zeitschrift für Psychologie, 46), 
Bern, 1963. 

—, Mensch und Maske, in « Eranos-Jahrbuch 1948», Zürich, 1949; 1? 
ediz. in volume in Werke in Einzelausgaben: vol. I, Humanistische 
Seelenforschung, München-Wien, 1966 [trad. it. Uomo e maschera, in 
Miti e misteri, Torino, 1979]. 

—, Mescalin-Perioden der Religionsgeschichte, in « Wege zum Menschen », 
XVIII, 1965. 

—, Miti sul concepimento di Dioniso, in « Maia », IV, 1951. 

—, Möglicher Sinn von di-wo-nu-so-jo und da-da-re-jo-de, in Atti e memorie 
del I Congresso Internazionale di Micenologia, II, Roma, 1968. 

—, Die Münzen des Onomakritos, in Mythos: scripta in honorem Marü Unter- 
steiner, Genova, 1970. 

—, Mysterien der Kabiren. Einleitendes zum Studium antiker Mysterien, in 
« Eranos-Jahrbuch 1944 », Zürich, 1945; 1? ediz. in volume in Die 
Geburt der Helena. Samt humanistischen Schriften aus den Jahren 1943- 
1945, Zürich, 1945. 

—, Die Mythologie der Griechen: vol. 1, Die Mythologie der Griechen, Zürich, 
1951 (ediz. dtv 392, München, 1966); vol. II, Die Heroen der Grie- 
chen, Zürich, 1958 (ediz. dtv 397, München, 1966) [trad. it. La 
mitologia dei Greci, Roma, 1951; nuova ediz. in Gli dei e gli eroi della 
Grecia, 2 voll., Milano, 1976: vol. I, Gli dei; vol. II, Gli eroi]. 

—, Nietzsche an der Schópfung seines Romans (Beihefte zur Schweizeri- 
schen Zeitschrift für Psychologie, 47), Bern, 1964. 

—, Nietzsche zwischen Literatur- und Religionsgeschichte, in « Neue Zürcher 
Zeitung », 2 maggio 1965. 

—, Niobe: Neue Studien über antike Religion und Humanität, Zürich, 1949 
[trad. it. parziale in Miti e misteri, cit.]. 

—, Parva realia, in SO, XXXVI, 1960. 


468 Elenco delle opere citate 


—, Persephone und Prometheus: Vom Alter griechischer Mythen, in Festschrift 
für Hans Oppermann (edizione speciale di « Jahrbuch der Raabe-Ge- 
sellschaft »), Braunschweig, 1965. 

—, Prefazione ad Antigone, München, 1966. Prefazione a Orpheus und 
Eurydike, in Theater der Jahrhunderte, München, 1963. 

—, Prometheus: Archetypal Image of Human Existence, New York-London, 
1963 (ediz. tedesca Prometheus: Die menschliche Existenz in griechischer 
Deutung, Hamburg, 1959, 1962. 

—, Prometheus: Das griechische Mythologem von der menschlichen Existenz, 
Zürich, 1946 [trad. it. Prometeo: il mitologema greco dell'esistenza uma- 
na, in Miti e misteri, cit.]. 

—, Pythagoras und Orpheus: Präludien zu einer zukünftigen Geschichte der 
Orphik und des Pythagoreismus, 3* ediz., Zürich, 1950. 

—, Die Religion der Griechen und Rómer, München-Zürich, 1963. 

—, Die Religionsgeschichtliche Einordnung des Diskos von Brindisi, in RM, 
LXX, 1963. 

—, Satira und Satura, in « Studi e materiali di storia delle religioni », IX, 
1933. 

—, Die Schichten der Mythologie und ihre Erforschung, in « Universitas », 
IX, 1954. 

—, Der spiegelnde Spiegel, in Festschrift für A.E. Jensen, München, 1964. 

—, Streifzüge eines Hellenisten; von Homer zu Kazantzakis, Zürich, 1960. 

—, De teletis mercurialibus observationes II, in Egyetemes Philologiai Közlöny, 
XLII, 1923. 

—, Umgang mit Göttlichem, 2* ediz., Göttingen, 1961. 

—, Ursinn und Sinnwandel des Utopischen, in « Eranos Jahrbuch », 
XXXII, 1963. 

—, Werke in Einzelausgaben, München, 1966: vol. I, Humanistische Seelen- 
forschung; vol. II, Auf Spuren des Mythos; vol. III, Tage- und Wander- 
bücher, 1966-1969; vol. VII, Die antike Religion. 

—, Das Wesen des Mythos und seine Gegenwürtigkeit, 1964, in Die Eröffnung 
des Zugangs zum Mythos: Ein Lesebuch, a cura di Károly Kerényi, 
Darmstadt, 1967. 

—, Zeus und Hera: Urbild des Vaters, des Gatten und der Frau, Leiden, 
1972. 

—, Zeus und Hera, in « Saeculum », I, 1950. 

— e Hellmut Sichtermann, Zeitlose Schieferbauten der Insel Andros, in 
« Paideuma », VIII, 1962. 

Kern, Otto, Die Herkunft des orphischen Hymnenbuchs, in Genethliakon, a 
cura di Carl Robert, Berlin, 1910. 

—, Orpheus, Berlin, 1920. 

—, a cura di, Orphicorum Fragmenta, Berlin, 1922. 

—, Orphiker auf Kreta, in « Hermes », LI, 1916. 

—, si veda anche Orphei Hymni. 

Kinkel, Gottfried, a cura di, Epicorum Graecorum fragmenta, Leipzig, 
1877. 

—, si veda anche Licofrone. | 

Klauser, Theodor, Die Cathedra im Totenkult der heidnischen und christli- 
chen Antike, Münster, 1927. 

Knackfuss, Hubert, Die Baubeschreibung, parte prima di Theodor Wie- 
gand, Didyma, ed. cit. 


Elenco delle opere citate 469 


Kórte, Alfred, Die hellenistische Dichtung, Leipzig, 1925. 

Kondoleon, Alexandros Emmanuel, 'Oónyóc tod Koovxíov "Avtoov, 
Atene, 1911. 

Kontoleon, N.M., in « Kykladika », II, 1956; e « Kretika Chronika », 
XV-XVI, 1961-1962, parte prima. 

Koukoules, Phaidon, Bufavuvov Bios xai noAıtıonög, V, Atene, 
1952. 

Kourouniotes, Konstantinos, "EAevowiaxó, in « Archaiologikon 
Deltion », VIII, 1923. 

Kretschmer, Paul, Dyaus, Zeúc, Diespiter und die Abstrakta im Indoger- 
manischen, in « Glotta », XIII, 1924. 

—, Semele und Dionysos, in Aus der Anomia, Berlin, 1890. 

Kritikos, P.G. e S.P. Papadaki, Míxwvos xai óníov iotogia, Atene, 
1965, trad. inglese, The History of the Poppy and of Opium and Their 
Expansion in Antiquity in the Eastern Mediterranean Area, trad. dal 
greco di George Michalopoulos, in « Bulletin on Narcotics » (Uni- 
ted Nations, New York), XIX, 3, 1967. 

Krueger, Adolf, Quaestiones Orphicae, Halle diss., 1934. 

Kühn, Carl G., a cura di, Medicorum Graecorum Opera, Leipzig, 1821- 
1833. 

Kunze, Emil, Kretische Bronzereliefs, Stuttgart, 1931. 

Lacroix, Louis, /les de la Gréce, Paris, 1853. 

Lambert, Wilfred G., The Reading of a Seal Inscription from Thebes, in 
« Kadmos », III, 1964. 

Landau, Oscar, Mykenisch-griechische Personennamen, Göteborg, 1958. 

Lang, Mabel, The Palace of Nestor Excavations of 1957, Part II, in AJA, 
LXII, 1958. 

Langlotz, Ernst, Eine apulische Amphora in Bonn, in Anthemon: scritti in 
onore di Carlo Anti, Venezia, 1954. 

—, Dionysos, in « Die Antike », VIII, 1932. 

—, si veda anche Graef, Botho. 

Lawrence, D.H., Apocalypse, London, 1932 [trad. it. Apocalisse, Milano, 
1980]. 

Lawson, John C., Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion: A 
Study in Survivals, Cambridge, 1910. 

Lehmann, Karl, Samothrace. A Guide to the Excavations and the Museum, 
2* ediz., New York, 1960. 

— e Erling C. Olsen, Dionysiac Sarcophagi in Baltimore, Baltimore, 1942. 

Leipoldt, Johannes, Dionysos, in «”Ayyehos », supplemento 3, Leipzig, 
1931. 

Lenschau, T., Peiraios, in RE, XIX, 1. 

Lepsius, Karl Richard, Denkmáler aus Aegypten und Aethiopien, Leipzig, 
1892-1913. 

Lerat, L., Fouilles de Delphes (1934-35), in « Revue Archéologique », 
sesta serie, XII, 1936. 

Lesky, Albin, Dionysos und Hades, in « Wiener Studien », LIV, 1936. 

—, Die tragische Dichtung der Hellenen, Góttingen, 1956. 

Levi, Doro, Attività della Scuola Archeologica Italiana di Atene nell'anno 
1955, in « Bolletüno d'Arte », XLI, 1956. 

—, The Italian Excavations in Crete and the Earliest European Civilisation, in 
« Quaderni dell'Istituto Italiano di Cultura in Dublino », I, 1963. 


470 Elenco delle opere citate 


—, The Recent Excavations at Phaistos, Lund, 1964. 

Lewis, David M., The Deme Ikarion, in BSA, LX, 1956. 

Lhote, Henri, The Search for the Tassili Frescoes, London-New York, 
1959; ediz. originale, A la découverte des fresques du Tassili, Paris, 1958 
[trad. it. Alla scoperta del Tassili, Milano, 1959]. 

Licofrone, Lycophronis Alexandra, a cura di Gottfried Kinkel, Leipzig, 
1880. 


Liddell, H.G., R. Scott e H.S. Jones, A Greek-English Lexicon, 9* ediz., 
Oxford, 1940. 

Lindemann, F.O., Grec Beiouev &ßiwv, in SO, XXXIX, 1963. 

Lobeck, Christian August, Aglaophamus sive de Theologiae mysticae Grae- 
corum causis, 2 voll, Königsberg, 1829. 

Lobel, Edgar e Denys Page, a cura di, Poetarum Lesbiorum Fragmenta, 
Oxford, 1955. 

Lorimer, H.L., Homer and the Monuments, London, 1950. 

Maass, Ernst, Analecta Eratosthenica, Berlin, 1883. 

—, si veda anche Arato. 

Macurdy, Grace M., Basilinna and Basilissa, the Alleged Title of the 
« Queen Archon » in Athens, in « American Journal of Philology », 
XLIX, 1928. 

Maiuri, Amedeo, La casa del Menandro e il suo tesoro di argenteria, Roma, 
1933. 

—, La Villa dei Misteri, 2 voll., Roma, 1931. 

Marinatos, Spyridon, 'Avaoxaqai £v Badurétow Kentns, in IIpax- 
1 xà tig Ev AoxatioAovuxic "Exauog(ag 1952, Atene, 1955. 

—, Tò deAgrxòv xácua xai tò “nveüna” tics Mudias, Atene, 1959. 

—, Tò oneog ts Eidewdviag, in TIpaxtıra tfjg Ev "AoxauoXovuxric 
"Etaueeiag 1929, Atene, 1931. 

-, Oéaxoa xai teduata tod Meooyeuaxoo IIoAvtiouot: Awdexa ÖLa- 
étes, in BifALodNxn "Edvixod Oeatooú, I, Atene, 1961. 

—, Zur Orientierung der minoischen Architektur, in Proceedings of the First 
International Congress of Prehistoric and Protohistoric Sciences, Oxford, 
1934. 

— e Max Hirmer, Kreta und das mykenische Hellas, München, 1959 [trad. 
it. Creta e Micene, Firenze, 1960]. 

Marmor Parium, a cura di F. Jacoby, Berlin, 1904. 

Marzano, Gabriele, Il Museo Provinciale Francesco Ribezzo di Brindisi: 
Guida, Fasano, 1961. 

Matton, R., La Créte antique, Athénes, 1955. 

Matz, Friedrich, Arge und Opis, in « Marburger Winckelmann-Pro- 
gramm », 1948. 

—, Ariadne oder Semele?, in « Marburger Winckelmann-Programm », 
1968. 

—, AIONYZIAKH TEAETH, Wiesbaden, 1964. 

—, Güttererscheinungen und Kultbild im minoischen Kreta, in Abhandlungen 
der Mainzer Akademie der Wissenschaften und der Literatur, Geistessozial. 
KI., VII, 1958. 

—, Minoischer Stiergott?, in « Kretika Chronika », XV-XVI, parte prima, 
1963. 

—, recensione a M.P. Nilsson, The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and 
Roman Age, in « Gnomon », XXXII, 1960. 


Elenco delle opere citate 471 


—, Ein ròmisches Meisterwerk, in JdI, XIX, Supplemento, 1958. 

Mela, Pomponius, De chorographia, a cura di C. Frick, Leipzig, 1880. 

Mellen, Chase, III, Reflections of a Peyote Eater, in «The Harvard 
Review », I, 4, 1963. 

Merkelbach, Reinhold, Die Erigone des Eratosthenes, in Miscellanea di 
studi alessandrini in memoria di Augusto Rostagni, Torino, 1963. 

— e M.L. West, si veda Esiodo. 

Mette, Hans J., a cura di, Die Fragmente der Tragódien des Aischylos, 
Berlin, 1959. 

Meyer, Eduard, Geschichte des Altertums, 5° ediz., Stuttgart-Berlin, 
1926. 

Milani, Luigi Adriano, Museo Topografico dell'Etruria, Firenze-Roma, 
1898. 

Milchhoefer, Arthur, Karten von Attika, fascicoli III-IV, Berlin, 1889. 

Millingen, J., Ancient Unedited Monuments, I, London, 1822. 

Mittelhaus, K., Kanephoroi, in RE, X, 2. 

Mommsen, August, Heortologie Antiquarische Untersuchungen über die 
städtischen Feste der Athener, Leipzig, 1864. 

Montuoro, Paola Zancani, si veda Zancani Montuoro, Paola. 

Moortgat, Anton, Tammuz. Der Unterblichkeisglaube in der altorientali- 
schen Bildkunst, Berlin, 1949. 

Müller, Carl F.W., a cura di, Fragmenta Historicorum Graecorum, 5 voll., 
1841-1870. 

—, Geographi Graeci Minores, 2 voll., Paris, 1855-1861. 

Müller, Karl Otfried, Handbuch der Archáologie der Kunst, 3* ediz., con 
aggiunte di F.G. Welcker, Breslau, 1848. 

—, Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mythologie, Göttingen, 1825; 
nuova ediz., a cura di K. Kerényi, Darmstadt, 1970. 

— e Wilhelm Deecke, Die Etrusker, 2* ediz., Stuttgart, 1877. 

Müller, Werner, Die Religionen der Waldlandindianer Nordamerikas, 
Berlin, 1956. 

Mythographi Vaticani, si veda Bode, Georg H. 

Nauck, August, a cura di, Tragicorum graecorum Fragmenta, 2° ediz., 
Leipzig, 1889. 

Newton, C.T., Travels and Discoveries in the Levant, London, 1865. 

Nicandro, Theriaca, in Nicander, a cura di A.S.F. Gow e A.F. Scholfield, 
Oxford, 1953. 

Nietzsche, Friedrich, Die Geburt der Tragódie [trad. it. La nascita della 
tragedia, in Opere complete, vol. III, tomo 1, 3* ediz., Milano, 1982]. 

Nilsson, Martin Persson, The Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and 
Roman Age, Lund, 1957. 

—, Dionysos im Schiff, in Opuscula Selecta, I, Lund, 1951. 

—, Geschichte der griechischen Religion, München, 1941-1950; 2* ediz., 
München, 2 voll., 1955-1961. 

—, A Krater in the Cleveland Museum of Art with Men in Women's Attire, in 
Opuscula selecta, III, Lund, 1960. 

—, The Minoan-Mycenaean Religion and its Survival in Greek Religion, 2° 
ediz., Lund, 1950. 

Nogara, Bartolomeo, Una base istoriata di marmo nuovamente esposta nel 
Museo Vaticano, in « Ausonia », II, 1907. 


472 Elenco delle opere citate 


Norden, Eduard, Die Geburt des Kindes, Leipzig-Berlin, 1924 (3* ediz., 
Darmstadt, 1958). 

Oellacher, H., in « Mitteilungen aus der Papyrussammlung Rainer », 
n.s., I, 1932. 

Ohlemutz, Erwin, Die Kulte und Heiligtümer der Götter in Pergamon, 
Würzburg, 1940. 

Oikonomos, Georgios P., Eine neue Bergwerksurkunde aus Athen, in AM, 
XXXV, 1910. 

Olimpiodoro, /n Platonis Phaedonem commentarii, a cura di W. Norvin, 
Leipzig, 1913. 

Omero, Iliade, versione di R. Calzecchi Onesti, Torino, 1950. 

—, Odissea, versione di R. Calzecchi Onesti, Torino, 1963. 

—, Scholia, in Eustazio, Eustathii commentarii ad Homeri Iliadem et Odys- 
seam ad fidem exempli Romani editi, 4 voll., Leipzig, 1827-1830. 

Orphei Hymni, a cura di W. Quandt, 2* ediz., Berlin, 1955. 

Ortega y Gasset, José, Meditaciones del Quijote, Madrid, 1957 [trad. it. 
Meditazioni del Chisciotte, Napoli, 1986]. 

Otto, Eberhard, Osiris und Amun, München, 1966. 

Otto, Walter F., Dionysos: Mythos und Kultus, Frankfurt am Main, 1933, 
1939?, 1960? [trad. it. Dioniso. Mito e culto, Genova, 1990]. 

—, Das Wort der Antike, Stuttgart, 1962. 

Ovidio, The Fasti of Ovid, a cura di James George Frazer, 5 voll., 
London, 1929. 

Palmer, Leonard R., The Interpretation of Mycenaean Greek Texts, Ox- 
ford, 1963. 

—, Mycenaeans and Minoans. Aegean Prehistory in the light of the Linear B 
Tablets, 2* ediz., London, 1965 [trad. it. Monoici e micenei. L'antica 
civiltà egea dopo la decifrazione della lineare B, Torino, 1969]. 

Panofsky, Erwin, A Mythological Painting by Poussin in the Nationalmu- 
seum, Stockholm, Stockholm, 1960. 

Paribeni, Roberto, Ricerca nel sepolcreto di Haghia Triada presso Phaestos, 
in « Monumenti Antichi pubblicati per cura dell'Accademia dei 
Lincei », XIV, 1904. 

Parrot, André, Les fouilles de Mari, in « Syria », XXI, 1940. 

Patitucci, Stella, Osservazioni sul cratere polignoteo della tomba 128 di Valle 
Trebba, in « Arte antica e moderna », V, 1962. 

Pausania, Pausanias’ Description of Greece, a cura di James George 
Frazer, 6 voll., London, 1898. 

Pearson, A.C., a cura di, si veda Sofocle. 

Pendlebury, J.D.S., A Handbook to the Palace of Minos at Knossos, 2* 
ediz., London, 1954. 

Pfeiffer, Rudolf, a cura di, Callimachus, 2 voll., Oxford, 1949-1953. 

Pfuhl, Ernst, De Atheniensium pompis sacris, Berlin, 1900. 

Picard, Charles, L'Acropole, Paris, 1929. 

—, Auövvoog Mıtongpöoog, in Mélanges Gustave Glotz, II, Paris, 1932. 

—, Dionysos Psilax, in Mélanges offerts à Octave Navarre par ses élèves et ses 
amis, Toulouse, 1935. 

—, Observations sur la date et l'origine des reliefs dits de la « Visite chez 
Ikarios », in AJA, XXXVIII, 1934. 


Elenco delle opere citate 473 


—, Les Origines du polythéisme hellénique, 2 voll., Paris, 1930-1932: vol. I: 
L'art créto-mycénien; vol. II: L'ere homérique. 

—, Phedre à la balangoire et le symbolisme des pendaisons, in « Revue Ar- 
chéologique », quinta serie, XXVIII, 1928. 

Pickard-Cambridge, Arthur W., Dithyramb, Tragedy and. Comedy, 2* 
ediz., riveduta da T.B.L. Webster, Oxford, 1962. 

—, The Dramatic Festivals of Athens, 2* ediz., a cura di John Gould e D.M. 
Lewis, Oxford, 1968. 

—, The Theatre of Dionysus in Athens, Oxford, 1946. 

Pindaro, Pindari Carmina cum fragmentis, a cura di Cecil Maurice 
Bowra, 2* ediz., Oxford, 1947. 

—, Scholia, in Scholia Vetera in Pindari Carmina, II, a cura di A.B. 
Drachmann, Leipzig, 1910. 

Platakis, Eleftherios K., Tò 'Ióatov Avteov, Hiraklion, 1965. 

Platon, Nikolaos, A Guide to the Archaeological Museum of Heraclion, 
Hiraklion, 1955. 

—, To 'Ieoóv Mata xai và uvmrà “leoa Kogupñc, in « Kretika 
Chronika », V, 1951. 

—, Kato Zakros, in Tò ¿pyov tňs Agyatodoyixig "Etaupeiag xatà 
tò 1961, 1963, Atene, 1962, 1964. 

—, IIeoi ms £v Konmı Aatgeias vàv otakartitwv, in « Ephemeris 
Archaiologike », 1930. 

—, Sir Arthur Evans and the Creto-Mycenaean Bullfights, in « Greek Heri- 
tage », I, 4, 1965. 

—, ‘O váqoc 10) Z1aqAov, in « Kretika Chronika », III, 1949. 

Plaumann, Gerhard, Ptolemais in Oberägypten, Leipzig, 1910. 

Polluce, Onomasticon, in Lexicographi graeci, a cura di E. Bethe, 3 voll., 
Leipzig, 1900-37. 

Pomtow, Hans, Delphoi, in RE, IV, 2. 

Pottier, Edmond, Vases antiques du Louvre, Paris, 1901. 

Powell, Johannes U., Collectanea Alexandrina, Oxford, 1925. 

—, a cura di, New Chapters in the History of Greek Literature, terza serie, 
Oxford, 1933 [trad. it. Nuovi capitoli di storia della letteratura. greca, 
Firenze, 1935]. 

Preisendanz, Karl, Zum Thyiafest, in ARW, XXI, 1922. 

Preller, Ludwig, Ausgewählte Aufsätze, Berlin, 1846. 

Privitera, Aurelio G., I rapporti di Dioniso con Posidone in età micenea, in 
« Studi Urbinati », XXXIX, 1965. 

Proclo, In Platonis Rem publicam commentarii, a cura di Wilhelm Kroll, 2 
voll., Leipzig, 1899-1901. 

Prott, Hans von, MHTHP. Bruchstücke zur griechischen Religions- 
geschichte, in ARW, IX, 1906. 

Psello, Michele, Graecorum opiniones de daemonibus, in De operatione 
daemonum, a cura di J.F. Boissonade, Nürnberg, 1838. 

Puhvel, Jaan, Eleuther and Oinoatis: Dionysiac Data from Mycenaean 
Greece, in Mycenaean Studies: Proceedings of the Third International 
Colloquium for Mycenaean Studies held at « Wingspread », 4-8 September 
1961, a cura di E.L. Bennett Jr., Madison, 1964. 

Quandt, Wilhelm, De Baccho ab Alexandri aetate in Asia Minore culto, 
Halle diss., 1915. 

—, si veda anche Orphei Hymni. 


474 Elenco delle opere citate 


Radin, Max, The Kid and Its Mother's Milk, in « American Journal of 
Semitic Languages and Literatures », XL, 1923-1924. 

Radke, Gerhard, Die Gótter Altitaliens, Münster, 1965. 

Ransome, Hilde M., The Sacred Bee in Ancient Times and Folklore, 
London, 1937. 

Rehm, Albert, Die Inschriften, parte seconda di Theodor Wiegand, 
Didyma, ed. cit. 

Reinach, Salomon, Cultes, mythes et religions, II, V, Paris, 1906, 1923. 

Richter, Gisela, An Ivory Relief in the Metropolitan Museum of Art, in 
AJA, XLIX, 1945. 

Rilke, Rainer Maria, Sámtliche Werke, Wiesbaden, 1956. 

Robert, Carl, a cura di, Eratosthenis Catasterismorum reliquiae, Berlin, 
1878. 

Rodenwaldt, Gerhart, Der Klinensarkophag von S. Lorenzo, in JdI, XLV, 
1930. 

Rohde, Erwin, Psyche. Selenkult und Unsterblichkeitsglaube der Griechen, 
Freiburg, 1890 [trad. it. Psiche, culto delle anime e fede nell’immortalità 
presso i Greci, 2 voll., Bari, 1914-1916]. 

—, Die Religion der Griechen, in Kleine Schriften, Tübingen, 1901. 

Rohden, Hermann von e Hermann Winnefeld, Architektonische römi- 
sche Tonreliefs der Kaiserzeit, in Die antiken Terrakotten, IV, 1, a cura di 
Reinhard Kekule von Stradonitz, Berlin-Stuttgart, 1911. 

Roscher, W. H., a cura di, Ausführliches Lexikon der griechischen und 
römischen Mythologie, 6 voll., in nove parti con due supplementi, 
Leipzig, 1884-1937. 

Rumpf, Andreas, Attische Feste-Attische Vasen, in « Bonner Jahrbü- 
cher », CLXI, 1961. 

Salis, Arnold von, Pompejanischer Beitrag, in JÖAI, XXXIX, 1952. 

Saridakis, Stylianos, Inschriften von ... Rhodos, in JOAI, VII, 1904. 

Savignoni, L., Scavi e scoperte nella necropoli di Phaestos, in « Monumen- 
ti Antichi pubblicati per cura dell’Accademia dei Lincei», XIV, 
1904. 

Schaefer, J., Sabazios, in RE, seconda serie, I, 2. 

Schefold, Karl, Buch und Bild im Altertum, in « Stultifera Navis, Mittei- 
lungsblatt der Schweizerischen Bibliophilen Gesellschaft », VII, 
1950. 

Schneider, Elisabeth, Coleridge, Opium and Kubla Khan, Chicago, 1953. 

Schott, S., Das blutrünstige Keltergerät, in « Zeitschrift für ägyptische 
Sprache und Altertumskunde », LXXIV, 1938. 

Schweitzer, Bernhard, Altkretische Kunst, in « Die Antike », II, 1926. 

—, Herakles, Tübingen, 1922. 

Schwyzer, Robert, Facetten der Molekularbiologie, in «Neue Zürcher 
Zeitung », 17 luglio 1966. 

Segall, Berta, Sculpture from Arabia Felix, in AJA, LIX, 1955. 

Sichtermann, Hellmut, Griechische Vasen in Unteritalien aus der Samm- 
lung Jatta in Ruvo, Tübingen, 1966. 

—, si veda anche Kerényi, Károly. 

Simon, Erika, Ein Anthesterien-Skyphos des Polygnotos, in « Antike 
Kunst », VI, 1963. 


Elenco delle opere citate 475 


—, Dionysischer Sarkophag in Princeton, in RM, LXIX, 1962. 

—, Drei antike Gefässe aus Kameoglas in Corning, Florenz und Besancon, in 
« Journal of Glass Studies », VI, 1964. 

—, Opfernde Götter, Berlin, 1953. 

—, Zagreus. Über orphische Motive in Campanareliefs, in Hommages à Albert 
Grenier (Collection Latomus, 58), Bruxelles, 1962. 

Smith, William Robertson, Lectures on the Religion of the Semites, Lon- 
don, 1894. 

Sokolowski, Franciszek, Lois sacrées de l'Asie Mineure, Paris, 1955. 

Sofocle, The Fragments of Sophocles, a cura di A.C. Pearson, Cambridge, 
1917. 

Spencer, Baldwin e F.J. Gillen, The Arunta. A Study of a Stone Age 
People, 2 voll., London, 1927. 

Stackelberg, O. M. von, Die Gräber der Hellenen, Berlin, 1837. 

Staudacher, Willibald, Die Trennung von Himmel und Erde, Tübingen 
diss., 1942. 

Stefano di Bisanzio, Ethnicorum quae supersunt, a cura di August Mei- 
neke, Berlin, 1849. 

Stella, Luigia Achillea, La civiltà micenea nei documenti contemporanei, 
Roma, 1965. 

—, La religione greca nei testi micenei, in « Numen », V, 1958. 

Stobeo, Giovanni, Anthologium, a cura di K. Wachsmuth e Otto Hense, 
5 voll., Berlin, 1884-1894. 

Stolpe, Sven, Frán stoicism till mystik, Stockholm, 1959. 

Suda, si veda Adler, Ada. 

Svoronos, J.N., Das Athener Nationalmuseum, I, Athen, 1908. 

—, Numismatique de la Crète Ancienne, I, Màcon, 1890. 

Thiele, G., Antike Himmelsbilder mit Farschungen zu Hipparkus, Aratos 
und seinen Fortsetzen, Berlin, 1898. 

Thimme, Jürgen, Rosette, Myrte, Spirale und Fisch als Seligkeitszeichen, in 
Opus nobile: Festschrift für Ulf Jantzen, Mainz, 1969. 

Thomson, George, The Greek Calendar, in JHS, LXIII, 1943. 

Tillyard, E.M.W., The Hope Vases, Cambridge, 1923. 

Tod, M.N. e A.J.B. Wace, A Catalogue of the Sparta Museum, Oxford, 
1906. 

Toepffer, Johann, Attische Genealogie, Berlin, 1889. 

Tolles, Rudolf, Untersuchungen zur Kindesaussetzung bei den Griechen, 
Breslau diss., 1941. 

Touloupa, Evi, Bericht über die neuen Ausgrabungen in Theben, in « Kad- 
mos », III, 1964. 

Trendall, A.D., Frühitaliotische Vasen, Leipzig, 1938. 

—, Two Skyphoid-pyxides in Moscow, in « Bulletin van de Vereeniging tot 
bevordering der kennis van de antike beschaving », 1951. 

—, A Volute Krater at Taranto, in JHS, LIV, 1934. 

Turcan, Robert, Dionysos Dimorphos, Paris, 1958. 

Tzetze, Giovanni, [Scolii a Licofrone, Alexandra], in E. Scheer, a cura 
di, Lycophronis Alexandra, II, Leipzig, 1908. 

Usener, Hermann, Der Heilige Tychon, Leipzig-Berlin, 1907. 

—, Kleine Schriften, IV, Leipzig-Berlin, 1913. 

—, Die Sintflutsagen, Bonn, 1899. 


476 Elenco delle opere citate 


Ventris, Michael, Glossary of 1556 Linear B Sign-groups, ediz. fuori 
commercio, 1953. 

— e John Chadwick, Documents in Mycenaean Greek, Cambridge, 1959. 

Vermeule, Cornelius C., The Colossus of Porto Raphti in Attica, in 
« Hesperia », XXXI, 1962. 

Vogliano, Achille, La grande iscrizione bacchica del Metropolitan Mu- 
seum, in AJA, XXXVII, 1933. 

Wagenvoort, H., Phaedra op de schommel, in « Hermeneus », II, 1930. 

Watzinger, Carl, Theoxenia des Dionysos, in JdI, LXI-LXII, 1946-1947. 

Webster, T.B.L., From Mycenae to Homer, London, 1958, ediz. rivedu- 
ta, 1964. 

Weinreich, Otto, Einleitung ad Aristofane, Sämtliche Komödien, 1, 
Zürich, 1952. 

Welcker, Friedrich Gottlieb, Griechische Gótterlehre, I, Göttingen, 
1857. 

Welter, Gabriel, Altionische Tempel I. Der Hehatompedos v von Naxos, in 
AM, XLIX, 1924. 

Weniger, Ludwig, Feralis exercitus, in ARW, IX, 1906. 

—, Das Hochfest des Zeus in Olympia, in « Klio », V, 1905. 

—, Das Kollegium der sechzehn Frauen und der Dionysosdienst in Elis, 
Weimar, 1883. 

—, Theophanien, altgriechische Götteradvente, in ARW, XXII, 1923-1924. 

Whitman, Walt, From Pent-up Aching Rivers, in Leaves of Grass, Phila- 
delphia, 1891 [trad. it. Foglie d’erba, Torino, 1965]. 

Whitman, William, The Oto, New York, 1937. 

Wiedmann, Alfred, Herodots zweites Buch mit sachlichen Erläuterungen, 
Leipzig, 1890. 

Wiegand, Theodor, a cura di, Didyma: parte prima, Die Baubeschrei- 
bung, a cura di Hubert Knackfuss, Berlin, 1941; parte seconda, Die 
Inschriften, a cura di Albert Rehm, Berlin, 1958. 

—, Sechster vorläufiger Bericht über Ausgrabungen in Milet und Didyma 
(Abhandlungen der Berliner Akademie, Phil-hist. Kl.), Berlin, 
1908. 

Wiesner, Joseph, Die Hochzeit des Polypus, in JdI, LXXIV, 1959. 

Wilamowitz-Moellendorff, Ulrich von, Der Glaube der Hellenen, 2 
voll., Berlin, 1931-1932. 

—, Sappho und Simonides. Untersuchungen über griechische Lyriker, Berlin, 
1913. 

—, Sepulchri Potuensis imagines, in « Studi Italiani di filologia classica », 
VII, 1929. 

Wilhelm, Adolf, Symmeixis, in « Anzeiger der Akademie der Wissen- 
schaften in Wien, Phil.-hist. Kl. », LXVIII, 1930. 

Willemsen, Franz, Der delphische Dreifuss, in JdI, LXX, 1955. 

Wissowa, Georg, Religion und Kultus der Römer, 2* ediz., München, 
1912. 

Witte, Jean Joseph, Description des Collections d'antiquités conservées à 
l'Hótel Lambert, Paris, 1886. 

Wolters, Paul, Archáologische Bemerkungen, München, 1913. 

—, Darstellungen des Labyrinths, München, 1907. 

Wrede, Walther, Der Maskengott, in AM, LIII, 1928. 


Elenco delle opere citate 477 


Wroth, Warwick, Catalogue of the Greek Coins of Crete and the Aegean 
Islands in the British Museum, London, 1886; rist. anast., Bologna, 
1963. 

—, Catalogue of the Greek Coins of Troas, Aeolis, and Lesbos in the British 
Museum, London, 1894. 

Zancani Montuoro, Paola, Il corredo della sposa, in « Archaeologia 
Classica », XII, 1960. 

Ziegler, Konrat, Orphische Dichtung, in RE, XVIII, 2. 

Ziehen, Ludwig, Panathenaia, in RE, XVIII, 3. 

Zielinski, Tadeusz, Die Gliederung der altattischen Komödie, Leipzig, 
1885. 

Zimmermann, Herbert, Das ursprüngliche Geschlecht von « dies », in 
« Glotta », XIII, 1924. 

Zschietzschmann, Willy, Die Giessener Spitzamphora, in « Nachrichten 
der Giessener Hochschulgesellschaft », XXIX, 1960. 


Indice analitico 


I numeri in corsivo si riferiscono alle note. 


ábaton, 187 

abbigliamento/abito, 99, 148-49, 
289, 300, 342 sg.; figg. 98, 140 

— chitone, 147 

— femminile, 147, 151, 161, 167, 
231,307,311,344; figg. 104, 105 

— peplo, 165 

abete, 224 

aborto, 90 

Abrams, Meyer H., 44 

Abruzzi, 76 

Accademia, si veda Atene 

accoppiamento/meíxis, 268, 285 

achanés, 106 

Achille, 88 

—, scudo di, 79, 109 

acqua, 54, 135, 146, 161, 176 sg., 
200, 217, 221, 270-72, 277, 280, 
341 

— delle partorienti, 51 

acrobazia nei giochi con il toro, 31 

Acropoli, si veda Atene 

Ade, 97, 121, 176, 226 sg., 259, 
271, 276, 331; si veda anche mon- 
do sotterraneo; Plutone 

Aderno, vaso di, 337; figg. 131 a, b 

Adone, 348 

adorazione, gesto dell’, 39 sgg. 

Adrasteia, 62 

Adriano, imperatore, 151, 227 

ádytonlil luogo più sacro, 216, 217; 
si veda anche Apollo, tempio di 

Aegipas, 339; fig. 132 a 

affresco, si veda pittura murale 


Africa, 73, 98 

Afrodite, 116, 118, 180 sg., 189, 
336 

— Urania, 189 

ágalma, 284, 287 

Agamennone, 223 

Agathopus, 321 

Agatocle di Babilonia, 50 

Aghia Triada, 71, 77, 86, 158 

—, terracotta di, 158; fig. 43 

Aghios Eleftherios, si veda Atene, 
« Piccola Mitropolis » 

Aglaosthenes/Aglosthenes, 128 

agnello, 237 

agone/agón, si veda gara teatrale 

agorà, s? veda Atene, agorà 

Agra, 274; si veda anche misteri 

Agrania/Agriania, si veda festa 

agricoltura, 57 

Agrigento, anfora di, 149; fig. 40 

agrimi, si veda capra selvatica 

Agrionia, si veda festa 

Agripinilla, iscrizione di, 321 sgg., 
329 

Aidós, 326; fig. 110 e 

Aigosthena, 163 

aión, 184 

aiönios zóé, 20 

Aiöra, si veda festa, Antesterie 

aischrología, 211 

Aison, coppa del pittore, 104; fig. 


Aissaoua, 98 
aithále, 228 


482 Indice analitico 


ala/alato, 95, 255, 280, 326, 331, 
333 sgg., 342; figg. 72, 110 e, 
118, 121, 125 

Albani, colli, 321 

albero, si veda pianta 

Alceo, 181, 198 

alchimia, 228 

Alcibiade, 303 

Alcionio, lago, 286 

Alcmeonide, 96 

aldilà, s veda mondo sotterraneo 

Alessandro Magno, 76 

Alétis, 154 sg., 157; si veda anche Eri- 
gone 

Alexiou, Stylianos, 28, 31, 38, 42 

Alfeo, fiume, 177 sgg. 

Alfieri, Nereo, 261 

allattamento, 137, 325, 341, 344; 
figg. 110 b, 142 

allegoria, 79 

alloro, si veda lauro 

Alpha canis, costellazione di, 88 

altalena, si veda dondolare 

Altamura, cratere del pittore di, 
261, 269; fig. 75 

altare, 36, 104, 112, 146, 177, 188, 
208, 272, 279, 339 

— dei Dodici Dei, si veda Atene, 
agora 

Altea, 90, 289; fig. 100 

Amandry, Pierre, 200, 215, 216, 
217, 221 

Amasis, vaso del pittore di, 101 

—, anfora del pittore di, 167; figg. 
54a,b 

Amatonte, 116 

America Settentrionale, 34, 45 

Amnisos, 36, 127 

amore, 137, 158, 336 sg.; si veda 
anche erotismo 

—, dea dell’, si veda Afrodite 

—, unione d', 117 sgg., 167, 211, 
233, 331; si veda anche nozze; se- 
duzione 

Amorgos, isola di, 276 

Ampelos, si veda Dioniso 

Amphietés, si veda Dioniso 

ampliamento, 21, 26, 42, 45, 133 

Anacreonte, 331 

andráchne, 299 sg. 

Andreae, Bernard, 128 

Andro, isola di, 164, 277, 300 

Andromaco, 76 

anello, si veda Cnosso 

Anfissa, 210 

Anfitrite, 28 


Anfizione, 146, 162 

angelo, 170 

anima, 19, 129 sg., 216, 226, 238 

—, festa delle, 280 sg.; fig. 91 

—, immortalità dell’, si veda immor- 
talità 

— dei morti, s veda spirito 

—, pastore delle, si veda Ermes 

—, trasmigrazione delle, 229 

animale/animalesco, 18, 28, 49, 71, 
86, 94 sg. 100, 123, 126, 136, 
138, 154, 156, 159, 164, 168, 174 
sg., 251 sg., 285, 294 sg., 300, 
312 sg. 

-, figura, 126, 231 

—, pelle d’, 75, 100, 170 

aniptópodes, 200 

anno/annuale, 143 sgg., 163 sg., 
169, 191, 193, 198 sg., 201 sg., 
205, 249, 259, 263, 277 sg., 286 

— bisestile, 198 

— doppio/anni alterni, 97, 122, 
174, 191 sg., 193 sg., 198 sg., 
208, 222, 259, 320; si veda anche 
trietöris, periodo biennale 

— quinquennale, 54, 152; si veda 
anche Pentaeterís 

Antedone, 179 

antenati, 229; si veda anche spirito 

Antesterie, s veda festa 

anthein, 278 

Anthesterión, 221, 274, 278 sg. 

Anthroporraístes, si veda Dioniso 

Antico Testamento, si veda Bibbia 

Antigono di Caristo, 63 

Antiope, 339; fig. 132 b 

Antonini, tempo degli, 318, 343 

Antonino Liberale, 48, 62, 175,231 

antropomorfico, 28, 99, 122, 181, 
252, 295 

Apellaios, 198 

Apelle, 260 

ape, 48 sg., 51, 52 sg., 56-58, 60, 66 
sg., 303 

Apicio, Marco Gravio, 237 

apodemía, 201, 207 

Apollo, 66, 113, 115, 117, 143, 198, 
199-207, 209, 212 sgg., 216 sgg., 
220, 248, 301; fig. 63 

— bacchico, 220 

—, culto di, 151, 201, 223 

— e Dioniso, 202 sgg., 219 sg., 243 

— Dionysodótes, 203 

—, mito di, 198, 207 

—, nascita di, 116, 198, 201, 218 

— Pizio, 204 sg., 217 sg. 


—, religione di, 203 
, sacerdoti di, 203 sg. 
—, statua d'oro di, 66 
, tempio/santuario di, 66, 103, 

201, 204 sg., 208, 212-220, 222 

sg., 243 

—, tracce del tripode nel; 216; fig. 
62 

Apollodoro, 65,115, 153, 163,173, 
180 sg., 231, 327 

Apollonio Rodio, 49, 57, 73, 240 

apophrádes hömerai, 207 

apórrheton, 214, 232 

apörrh£tos thysía, si veda segreto 

apoteosi, 118, 237, 245, 329, 335, 
338, 347 

apparizione, 21, 142; si veda anche 
arrivo; epifania; epipháneia 

Apulia/apulo, 60 

—, anfora, 333; fig. 121 

—, coppa, 335; figg. 129 a, b, c 

aquila, 149; figg. 39 a, b 

Arabia/arabo, 52, 98 

Arana, grotta di, 52 

Arato, 60, 100, 118 

arca, 339; fig. 132 b 

Arcadia/arcade, 49, 71, 180, 276 
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Argo/argivo, 86, 112, 170, 172-76, 
179-82, 189, 196 

Argonauti, 73, 239 

Arianna, 13, 102-130, 138, 147, 
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155 sg., 189, 248, 252, 283, 327, 
333 sgg., 346 sgg.; figg. 36, 141, 
146 

— Afrodite, 116 

—, morte di, 115 sgg., 258 

—, tomba di, 112, 128, 176, 187 

Arias, Paolo E., 261 

Aridela, 113, 118, 121, 123, 129 

ariete, 176, 257; fig. 138 

Arihagne, 110 

Arione, 291 

Aristeo, 56 sg., 90 

Aristide, 165, 311 

Aristofane, 152, 217, 288, 300, 

308, 314, 339 
— Acarnesi, 287, 288, 306, 308-310 
— Cavalieri, 312 
— EcclesiazuselLe donne a parlamento, 

311 
— Lisistrata, 303, 311, 313 
— Pace, 152 
— Rame, 92, 271, 281, 312, 339 
— Tesmoforiazuse, 311 
— Uccelli, 309, 312 sg. 

— Vespe, 300, 308, 812, 320 
Aristone di Corinto, 63, 205 
Aristotele, 137, 157, 302 
— Atheniensium Respublica, 284 sgg. 
— De arte poetica, 292, 295, 298, 304 

sg. 

_ De generatione animalium, 18 
— Historia animalium, 51 

— Metaphysica, 54 

— Politica, 277 

— Problémata Anékdota, 232 
armi, 65 

—, danza con le, si veda danza 
Armonia, 189 

Arnobio, 124, 257, 286 
Arpocrate, 264 

Arpocrazione, 149 

árrheta hierá, 272, 286 
árrheton, 214, 232, 243 

arrivo, 129, 133-82, 183 sgg., 194, 

198 sgg.; figg. 39 a, b, 40, 41, 48, 

60, 141; si veda anche epifania; 

epipháneia 
—, forme dell', 142-43 
— per mare, 101, 146-153, 164 
sgg., 169, 178 sg. 
su mulo, 166 
— a Nasso, 344; fig. 141 
dal nord, 101, 140, 172, 201 
— nel Peloponneso, 176 
— dal Sud, 89, 101, 140, 151 
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arrostire, 231 sgg., 235, 237, 239, 
243 

Arsinóeion, 247 

arte, 42, 47, 205, 299, 325 

— antica, 80, 128, 133, 252, 335 sg. 

— arcaica, 37, 73, 80, 95, 311 

— assira, 97 

— attica, 166, 291, 343 

— classica, 311 

— drammatica, 291, 299 sg., 316; si 
veda anche commedia; tragedia 

— ellenistica, 95, 343 

— greca, 35, 46, 77, 101 

— minoica, s? veda minoico 

—, monumenti d', 24, 28, 72, 94 

—, opera d’, 26, 111, 133 

arte plastica, minuscole opere di, 
26 

Artemide, 34, 96, 109, 111 sgg., 
136, 152, 155, 156, 179, 201 

— Apanchoménelimpiccata, 115, 156 

—, santuario di, 152 

Arturo, stella, 89 

ascensio, 160; fig. 146; si veda anche 
cielo, ascensione al 

ascia, portatori d', 204; si veda anche 
scure doppia 

Asclepio, 113, 115 

Asia Minore, 29, 63, 65, 67, 73 sg., 
75, 95, 124, 139, 152, 201, 240, 
247, 251, 256 sgg., 267; si veda 
anche Oriente; Vicino Oriente 

Asine, 181 

asino, 268, 339; fig. 132 a 

asköliasmös, 287, 297 f 

assassinio, 126, 154, 173 sg., 219, 
222, 228 sgg., 231 sg., 248 sgg., 
252 sg., 258 

— rituale di fanciulli, 338 

assenza del dio, 207; si veda anche 
Dioniso, assenza di 

asta, si veda bastone; Ermes, asta di; 
pedum 

astér, 115 

Asterion/ Asterios, 115 

Astour, Michael C. 148, 153 

astro, s? veda stella 

Atamante, 231 

ateismo, 11 

Atena, Pallade, 104, 112, 147, 242 
sg., 259, 303; figg. 28, 29 

— Sálpinx, 170 

-, tempio di, 147, 170 

Atenagora, 119 sg. 

Atene/ateniese, 48, 84, 90, 92, 111 
sg., 116, 126, 128, 144, 146 sg., 


150, 152, 155, 159-71, 172, 177, 
181 sg., 184, 186, 192 sg., 198, 
204, 207 sg., 234 sg., 257, 259 
sg., 263 sgg., 267 sgg., 290 sg., 
295 sg., 297 sgg., 304, 318, 320 
sgg., 329, 338, 345 

—, Accademia (Akádemos) di, 164, 
170, 172, 177, 294 

—, Acropoli di, 164, 271 

— —, coppa proveniente dall', 104; 
fig. 29 

— Aghios Eleftherios, s? veda, qui 
sotto, « Piccola Mitropolis » 

—, agorà di, 92, 165, 277, 281 

— Boukoleion («stalla del toro »), 
268, 283-90, 319 sg., 323, 328, 
337; fig. 114 

—, cittadine/donne di, 144, 157, 160 
sg., 204, 209, 268, 272, 276, 278 
sg., 284; si veda anche Gérairai 

—, commedia ad, 303-317 

—, culto di Sabazio ad, si veda Sa- 
bazio 

—, democrazia, 313 

—, feste dionisiache ad, 270-89, 291, 
341, 343; si veda anche festa 

—, lékythos conservata ad, 166 

— Lénaion, 160, 263, 277, 307; figg. 
78, 84, 85 

—, Partenone (frontone) di, 108; fig. 
33 

—, « Piccola Mitropolis »/Aghios E- 
leftherios, 147, 293; fig. 103 

—, porti di, 146 sg., 150 

— Pjthion, 204 

—, quartiere dei vasai di, 146 

—, ragazze di, 152, 155 sgg. 

—, regina di, 268, 272, 284 sg.; si 
veda anche ärchön basileüs, sposa 
dell’ 

—, skyphos di, 168; fig. 57 

—, storia di, 299 

—, teatro di, 701, 168 sg., 170, 292 

—, tempio di Dioniso ad, 271; s? veda 
anche paludi, tempio nelle 

—, Thesmotheteîon, 287 

—, tragedia, 290-302 

Ateneo, 43, 50, 76, 80, 128, 146, 
147, 157, 161, 164, 177, 185, 
235, 266, 270, 282, 287, 290, 297 

athesaüriston, 89 

Atlante, 348 

atleti, 332 

atmosfera, 13, 26, 31, 44 sgg., 47, 
69, 133, 280, 283, 290 

Attalo I, 320 


Atteone, 233 

Attica/attico, 78, 101, 104, 110, 
112, 113, 121, 144-58, 160, 162, 
166 sg., 172, 179, 184, 189, 193, 
205, 221, 237,259, 261, 263, 274 
sg., 287, 298, 304, 314, 336, 343, 
345 

—, cratere, 281; figg. 92 a, b 

—, lékythos, 104, 169, 171, 280; figg. 
30, 46, 61 a, b, 82 a, b, c, 91 

— rilievo votivo, 219; fig. 63 

— skjphos, 261; figg. 76 a, b, c 

Attis, 257 sg. 

attore, 264, 299 sg., 304 

attrezzo/strumento/struttura, 267, 
282, 284, 327, 341; figg. 93, 137 

— da lavoro, 169, 185, 230 

Augusto, tempo di, 218 

Aurigemma, 701 

Australia, 52 

autoevirazione, si veda evirazione 

automutilazione, 257 

Autonoe, 233 

autunno, si veda stagioni 

avvento, 274, 276 

dxios taùros, 170, 177 


Babilonia/babilonese, 139, 158, 347 

Baccante, 69, 76, 81, 92, 129, 194 
sg., 209 sgg., 220, 224, 226, 276, 
288, 322 sg., 326 sg., 336 sg., 
340; fig. 131 b 

Bacchanalia, 323 sg., 329 

Bacchilide, 181 

Bacco/bacchico, 53, 63, 74 sg., 81, 
139, 186, 189, 195, 207, 209, 
218, 220, 235 sg., 257, 310, 322; 
si veda anche Dioniso 

— arabo, 240 

Bachofen, Johann Jakob, 134, 136 
sg., 268, 331 

bagno, 187, 341, 344; figg. 138, 139 

bakcheía, 189, 192 

Bakcheüs, si veda Dioniso 

baldacchino, 284 

Baltimore, sarcofagi marmorei di, 
341, 344; figg. 137, 141, 142 

bambino, si veda lattante; fanciullo 

barba/barbuto, 97, 344; si veda an- 
che Dioniso 

Bari 

—, cratere di, 335; fig. 128 

—, dischi sacri di, 346 

Barletta, cratere di, 333, 335; figg. 
122, 127 

Bartocchi, Fernanda, 333 
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basílinna, 286, 289, 328 

bastone, 32, 90, 100, 248; si veda 
anche Ermes, asta di; pedum * 

báthron, 66, 219, 220; fig. 63 

Baudelaire, Charles, 44 sg. 

Bayard, L., 200 

Beaufort, Francis, 63 

Beazley, John Davidson, 76, 89, 
112, 160, 167, 311 

Becatti, Giovanni, 339 

becco, s? veda capro 

Bechtel, F., 721 

Bema di Fedro, 101, 168 

bende sul capo, s? veda mitra/mitratus 

Bendinelli, Goffredo, 80 

Benton, Sylvia, 97 

béomai, 19 

Beozia/beota, 60, 144, 147, 161, 
174 sg., 179 sg., 186, 188, 189, 
195, 205, 209, 300 

Berlino, coppa di, 166; figg. 52 a, b 

Berthelot, M., 229 

Bethe, Erich, 169 

bevanda, 43, 54, 70, 74 sg., 242, 
296, 307; si veda anche vino; mi- 
stura di bevande 

— inebriante/narcotica 51, 52 sg., 
577, 66, 139 

Bezold, Carl, 347 

Bibbia 

— Antico Testamento, 238, 241 

— — Mose, 238 sg. 

—- Salmi, 241 

—— Isaia, 81, 143 

—— Geremia, 241 

— Nuovo Testamento 

—- Vangeli 

—-- Matteo, 20 

— —— Marco, 20, 241 

—— - Luca, 20 

— — — Giovanni, 20, 241 

—, traduzioni della 

— — di Martin Buber e Franz Ro- 
senzweig, 143, 239, 241 

— — dei Settanta, 241 

Biblo, 262 

Bicorp, 52 

Bieber, Margarete, 300 

Bielefeld, Erwin, 332 

biografia, 20 

biologia/biologico, 19, 197 

biológos, 19 

bíos, 15, 17 sgg., 45, 184, 198, 318, 
329, 337 sg., 346 

birra, 53, 70 

Bisanzio/bizantino, 187 
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Bischoff, E., 48, 198 

Blegen, C.W., 246 

Boehm, Fritz, 156 

Boéthius, Axel, 204 

Boll, Franz, 206, 347 

Bologna 

—, pisside d'avorio di, 248, 251 sg.; 
figg. 66 a, e 

—, skyphos di, 168; figg. 56 a, b 

Bonn, anfora di, 333; fig. 121 

Bootes, costellazione di, 154 

Bos primigenius, 100 

bosco, 101, 288 

Bougenés, 71, 175; si veda anche Dio- 
niso 

Boukoleion, si veda Atene 

boukóloslarchiboükolos, 319-21, 323 

boupléx, 173; si veda anche scure 
doppia | 

Bourguet, Emile, 187, 189, 208 

Bousquet, Jean, 223 

Boyancé, Pierre, 327, 337, 347 

Bozzano, Ernesto, 216 

Brasiai, si veda Prasiai in Laconia 

Brauron, 151 sg., 155, 168 

Brindisi 

—, brocca di, 330, 347; fig. 117 

—, dischi sacri di, 346 

—, rilievo di, 346-48; fig. 146 

Britomarte, 96 sg., 100 

Brómios, si veda Dioniso 

brocca/choés, 167, 267 sg., 271, 274, 
280 sgg., 289, 292 sg., 329 sg., 
338, 336, 338, 347; figg. 55, 89, 
93, 99, 101, 116, 117, 146 

—, Giorno delle, s? veda festa, Ante- 
sterie 

Brommer, Frank, 275 

bronzo 

—, Età del, si veda preistoria 

—, scudo di, 97 

— si veda anche metallo 

bruciare/incendio/incenerire, 230, 
232, 235, 238, 243, 260; si veda 
anche fulmine; fuoco 

Brueckner, Alfred, 278 

Bruel, René, 98 

Brugsch, Heinrich, 272 

Buber, Martin, 239, 280; si veda an- 
che Bibbia, traduzioni della 

buoi, carro tirato da, 154; si veda 
anche carro; manzo; toro 

Burkert, Walter, 292, 294 

Buschor, Ernst, 108, 164, 266, 284 

Bysios, 199, 206 sg., 212, 221 sg. 


Cabiri, 251, 258 

caccia/cacciatore, 59 sg., 80, 88 
sgg., 94 sgg., 99 sgg., 152, 186, 
202, 206, 208, 233, 301, 343; fig. 
18 

—, cane da/muta dicani da, 101, 195 

—, preda di, 195 

—, stivali da, 71, 101, 184, 252, 288, 
325, 342; figg. 26, 97 a, 110 a, 
139, 140 

cacciagione, si veda selvaggina; pre- 
da, animali da 

cadavere, 153 sgg., 157 

Cadmea, si veda Tebe, Palazzo di 

Cadmo, 180, 187 sg. 

—, Palazzo di, si veda Tebe, Palazzo 
di ì 

—, pittore di, 112 

caldo/calura, 47, 51,54 sg., 88, 198 
sg., 230, 235 

calendario, 14, 47, 50, 54, 87, 143, 
161, 177, 186, 189, 198 sg., 203, 
259, 271, 286, 291, 293, 306, 
309; si veda anche anno; stagioni 

—, giorno e mese del 

—-— gennaio, 274, 277; si veda anche 
capodanno 

— — 5, 6 gennaio, 277 

— — febbraio, 193, 274 

— — marzo, 207, 274, 291, 294, 342 

— — aprile, 342 

—-— primo giovedì di maggio, 76 

— — 9 maggio, 76 

— — luglio, 89, 198 

— — 19 luglio, 47 

— — 23 agosto-15 ottobre, 273 

—— metà settembre, 89 

— — ottobre, 147 

—— 11 ottobre (Meditrinalia), 280 

—— novembre, 273, 274, 278 sg. 

— — 3 novembre, 273 

— — 8 novembre, 206, 352 

—— 11 novembre (San Martino), 
273 

— — dicembre, 273, 274, 307 

— attico, 147, 198, 270, 273, 274, 
2775 sg., 277, 341, 345 

— delfico, 198 sg., 206; si veda anche 
trieterís 

—, fregio del, 147, 293 

— giuliano (di Giulio Cesare), 47, 
76, 277 

— minoico, 47 

Callimaco, 49, 62, 97, 143, 219 

Callisseno di Rodi, 76, 80, 341 


Calpurni Pisoni, sarcofagi dei, 344 


sgg. — 

Calza, Guido, 338, 339 

Camaleonte, 302 

campagna/campestre, 273, 295, 
307, 309 

—, paesaggio, 261, 324 sg.; figg. 
107, 108 

campana, 334; fig. 193 

campo, si veda terreno/campo 

Cananei, 239 

cane, 40, 59, 89 sg., 153 sg., 169, 
233, 293 

— di Orione, 88 sgg. 

Cantarella, Raffaele, 98 

canto/cantare, 79 sgg., 123, 138 sg., 
157, 193 sg., 239, 249, 271, 281 
sg., 286, 292, 295, 297, 305, 326; 
si veda anche coro 

— corale, si veda coro 

—, premio per il, 292, 297 

capitello, 261, 263 

capo/testa, 157, 249, 340; fig. 69 

—, portamento del, 210 sg. 

—, portare sul, 256, 267, 340, 342, 
344 

capodanno/inizio dell'anno, 47-51, 
55, 58, 61, 67, 88, 124, 198 

capra/capretto, 62, 94, 100, 109, 
195, 221, 231, 234 sg., 236 sgg., 
293 sg., 295 sgg., 325; figg. 64 d, 
66 c, 110 b; si veda anche capro 

—, pelle di, 161, 293, 297, 315 

— selvatica/agrimi, 100 

capriolo, 100, 238, 293; figg. 64 c, 
102 

capro/caprone, 90, 122, 154, 160, 
221,248, 252, 292 sgg., 297, 305, 
342; si veda anche capra 

caraffa, si veda vino, recipiente per; 
brocca 

Caria/cario, 152 sg., 281 

—, Zeus di, si veda Zeus 

Cariti, 177 sg.; si veda anche Grazie 

carne, 98 sg., 219, 228, 232 sg., 242 

— cruda, mangiare, 97 sgg., 194, 
195, 219, 228, 233 

carnevalesca, rappresentazione, 
273 

carro, 138, 154, 159 sg., 164, 167, 
268, 284, 347 sg.; figg. 44, 46, 47, 
146 

— navale, si veda nave 

Caskey, John L., 185 

Cassiano Basso, 57 sg. 
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Cassotis, fonte, 217 

Castalia, fonte, 200 

Castore di Rodi, 145 

Caucaso, 65 

cavallo/stallone, 210, 213, 298, 347; 
fig. 146 

caverna, 36 sg., 61, 62 sgg., 249; si 
veda anche grotta 

cecità, 90, 172 

Cecrope, cratere del pittore di, 
275; fig. 90 

cefalo, 249; si veda anche fallo 

Cefisodoto, 188 

cena, si veda ultima cena 

cenere, 228 sg. 

Centauro, 238 

centro, 107, 114 sg. 

Ceo, 57, 90, 185 

cereali, 43, 70, 114; si veda anche 
spighe di grano 

cerimonia/cerimoniale, 62, 70, 122, 
164, 179, 190, 205, 213 sg., 219, 
221 sg., 225-44, 246 sg., 251, 
268, 272, 284 sgg., 295, 307, 333 
sg.; si veda anche rito 

Cerveteri, stámnos attico di, 166 sg. 

cervo, 34, 50, 100, 231, 233 

cesto, 38, 62, 169, 242 sg., 249, 255, 
256, 279, 308 sgg., 332, 344; 
figg. 119, 143; s? veda anche lík- 
non; misteri, cesto dei 

Chadwick, John, 42, 70, 71, 72, 247 

chamaieünai, 200 

Cheronea, 175 

Chio, 60, 90, 117, 195 

chitone, si veda abbigliamento 

Choreia, 173 

chrónos toü einai, 19 

chthamalé, 116 

Chthónia, 116 

Chthónios, 97; si veda anche Dioniso 

Chytroi, si veda festa, Antesterie 

Ciane, fonte, 121 

Cibele, 151, 247 

cibo 

— degli dei, 53 

— degli spiriti dei morti, 281, 289 

ciceone (bevanda eleusina), 43 

ciclo/ciclico, 30, 54, 124, 257; si veda 
anche periodicità; trieterís 

Ciclopi, 135 

Cidonia, 63 

—, gemma di, 95, 97; fig. 25 

cielo/celeste, 29, 36, 49, 54, 56, 59 
sg., 81, 88 sgg., 92, 100, 103, 113, 
115, 118, 123 sg., 127, 129, 143, 
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145, 156 sg., 188 sg., 346 sgg.; 
fig. 146 

—, ascensione al, 59, 118, 127, 129, 
157 sg., 160, 252, 334 sg., 346 
sg.; figg. 125, 146 

—, dio del, 49, 56, 65, 91, 97, 240 

—, direzioni nel, 57, 201 

— e terra, 333 

cigni, tiro di, 198 

Cillenia, grotta, 62 

cimbalo, 63, 224, 333 sgg.; figg. 
121, 123, 126, 129 a, b 

cinghiale, 34 

cipresso, 99 

Cipro/cipriota, 113, 115, 117, 258, 
276 sg. 

circolare 

—, edificio, 247 

—, percorso, 105 

—, superficie, 115 

circoncisione, 251 

cista mystica, 242, 345 

citarista, 194 

Citerone, monte, 775, 186, 279 

Clea, 212, 214 

Cleidemo, 112 

Clemente Alessandrino, 176, 188, 
195, 257, 258, 286 

Clitennestra, 155 

Clizia e Ergotimo, cratere di, 146; 
fig. 37 

Cnosso, 25, 27, 40, 70, 84, 86, 92 
sg., 106, 107, 108 sgg., 111, 114 
sg., 124 sg., 127, 186, 204 

—, anello d'oro di, 40; fig. 11 

—, monete di, 107, 108, 114 sg., 118 

—, Palazzo di, 27, 31, 35 sg., 40, 41, 
70, 777, 86, 106 sg., 111, 246; fig. 
2 

—, rilievo in avorio di, 31; fig. 3 a, b 

—, sigillo di, 27, 32, 35, 37 sg., 123, 
126; fig. 1 

—, spazio per la danza a, 106, 109 
sgg., 124 

—, statuette in faience di, 40; figg. 13, 
14 

—, tavolette di, 71, 84, 85, 86, 91, 
102, 109, 110 sg., 204; si veda 
anche cretese, scrittura lineare 
(Lineare B) 

Cocteau, Jean, 44 sg. 

Cocullo, 76 

Codex 

— "Theodosianus, 272 sg. 

— Towleianus, 185 

— Vossianus Lat., 100 


coetus, 223 

Colchide, abitanti della, 251 

Collepardo, 63 

collera, 44, 81, 181, 228, 231, 250 

Collitz, Hermann, 121, 213 

colonna, 27, 36, 40, 104, 107, 158, 
188 sg., 261, 263, 328; fig. 114 

colore, 71, 103 

— bianco, 99, 114, 250, 299 

— giallo, 106 

— nero, 114, 161, 204, 293 

— rosso scuro/purpureo, 106, 249 

— del vino, 70 sg. 

colpa/peccato, 113, 117, 126, 173 
sg., 180 sg., 183 sg., 205, 222, 
226, 230, 243, 294 sg., 297 

colpo (rituale), 236, 326, 337 

— dicinghia, 249, 338, 342; fig. 139 

— di frusta, 342; fig. 110 e 

coltello, 230 sgg., 248, 250 sgg. 

Columella, Lucio Giunio Modera- 
to, 57 

commedia 

— greca/attica, 85, 165, 267, 275, 
303-317 

—— Antica, 307, 311 sgg., 320 

—— di Mezzo, 313 

—— Nuova, 293, 307, 317 

commercio, 165 sg. 

compianto, si veda línos 

Compiègne, cratere a campana di, 
261 

concepimento, 118, 120, 129, 235, 
246; si veda anche procreazione 

Concilio di Costantinopoli/Trullia- 
no, 81 

confraternita religiosa, 98 sg.; si ve- 
da anche uomo/maschile, associa- 
zione/confraternita 

coniglio, 18 

consacrazione, 62, 125; si veda an- 
che iniziazione; consecratio 

consapevolezza, 17, 137 

consecratiolconsecratus, 339, 342 

consummatio matrimonii, 285, 322 

contadino/rurale, 81, 274 sg., 293, 
306 sg., 309 

conversazione sacra/erotica/misti- 
ca, 287; si veda anche oaristés 

Cook, Arthur Bernard, 49, 129, 
218 

Copenaghen, cratere a calice di, 
246 

coppia, 149, 277 sg., 325 sgg., 338 

— divina, 127 sgg., 233, 267, 278, 
320, 326, 346 sg. 


Core, 123 

coregico, monumento, 264, 266 

Coribanti, 247, 249, 251 

Corinto, 163 

corium, 218 

cornacchia, 113 sg. 

corno/cornuto, 31, 121 sg., 231, 
252, 328; fig. 114 

— per bere, si veda rhytón 

— votivo si veda votivo, corno 

cornucopia, 159, 348; fig. 146 

Cornuto, 81 

coro/coro cantato/canto corale, 73, 

92, 99, 139, 195, 266, 281 sg., 

288, 290 sg., 295 sg., 297, 298 

sg., 304, 305 sg., 310 sgg., 320; 

fig. 92 a 

di animali, 312 

ditirambico, si veda ditirambo 

— delle donne, 310 sg.; figg. 104, 
105 

—, premio per il, 266, 290; si veda 
anche canto; gara dei cori 

corona/incoronato/incoronazione, 
81, 101, 114, 118, 168, 249, 281, 
284, 287, 292, 293, 299, 326, 
328, 333 sg., 336 sg., 339; figg. 
101, 114, 124, 132 b 

— di Arianna, 118 

Coronide, 113, 115 sg., 126 

corpo/corporeo/fisico, 30 sg., 209, 
214, 216, 228, 241, 285, 287 

corredo funerario, 330-48; si veda 
anche tomba 

corteo, 63, 80, 85, 146, 161, 167, 
226, 274, 284, 309, 333, 338 sg.; 
si veda anche processione 

— trionfale, 341 

coscia, nascita dalla, 89, 789, 231, 
255-69, 282, 341; figg. 73, 74 

cosmo/cosmico, 35 sg., 57, 143 

costellazione, si veda stella 

Courby, Fernand, 216 

covone, si veda cereali 

Cratete, 304, 312 

— Animali, 312-13 

Cratino, 320 

Creta/cretese, 12, 23-130, 133 sg., 
140, 144, 150 sg., 179, 184, 195, 
204, 230, 233 sg., 236, 242, 244, 
246 sgg., 257, 329, 346 

— nel periodo greco, 121, 125 

cretese 

-, arte, 100, 122 

—, inno, 249 sg. 

—, mito, 96, 124, 248 
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—, scrittura lineare (Lineare B), 13, 
25, 43, 51, 72, 83-87, 102 

—— decifrazionedella, 13,25,30,42 

Cretese, si veda Dioniso Krésios 

Cristianesimo/cristiano, 20, 28, 84, 
123 sg., 143, 149, 170, 188, 237, 
241, 249, 277, 287, 304, 348 

Cristo, 11; si veda anche Gesú 

croco, 39 

Crono, 52 sg., 120, 228, 248, 257, 
348 

ctonio, 203, 218, 220, 221 

cubiculum, 323 sg., 328, 345; figg. 
106-108, 111-112 sg. 

culto/cultuale, 14, 27, 30, 32, 35 sg., 
48, 50 sg., 54, 61, 66 sg., 72, 97, 
109, 112 sg., 119, 129, 139 sg., 
150, 152, 159, 163 sg., 171, 172 
sg., 177 sgg., 189, 200, 203 sg., 
206, 211, 214, 215, 223, 225 sg., 
227 sgg., 231 sg., 238, 245, 265, 
292, 348 

—, atto/azione/pratica, 14, 40, 149, 
279, 290 

—, canto, 220; si veda anche ditiram- 
bo; peana 

— di Dioniso, si veda Dioniso, culto 
di 

— di donne, 291; si veda anche mi- 
steri delle donne 

—, evento segreto del, 343 

—, grotta, 37, 50, 66 

—, immagine/statua, 35, 73, 100, 
146, 149, 161 sgg., 169 sg., 176, 
178, 181, 200, 239 sg., 262 sg., 
296; fig. 79 

—, leggenda, 116 

—, luogo, 27, 35, 37, 110 sg., 171, 
188, 296 

—, oggetto, 32, 36 sg., 161, 163 sg., 
188, 262, 284, 309 sg. 

— privato, 247 

— reliquiario, 158 

—, ripetizione, 143 

— di Sabazio, si veda Sabazio 

—, segno/simbolo/elemento, 37, 
146, 161, 176, 178, 188 sg., 200, 
262, 284 

— segreto, si veda segreto 

—, spazio, 36 

— trieterico, 183-90 

cultura/culturale, 11 sg., 14, 34, 44, 
81 sg., 83, 109 

—, àmbito, 11, 46 

— cretese-minoica, 25 sg., 29 sg., 
91, 120, 122, 124, 246 
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— greca, 14, 69, 85, 120, 134 

—, storia della, 11, 67 sg., 94, 98, 
100, 125, 145, 151, 158, 165, 
201, 214, 304, 317, 341 

Cuma, 13 

Cumont, Franz, 240, 329 

cuocere, 219, 231 sg., 234 sg., 236 
sgg., 243, 341 

cuore, 64 sg., 218 sg., 242 sg. 

Cureti, 247 sg., 251, 253 

Curtius, Ludwig, 149, 289, 326 sg. 

Curzola, isola di, 13 


Dadaphörios, 206 sg., 273 

da-da-re-jo-de, 111 

dadoüchos, 259 

Dafni, 205 

Daidáleión delDaidáleón de, 111 

Daidálidai, 110 

daidällein/datdalon, 110 sg. 

daino, pelle di, 75, 148 sg., 209 sg., 
342; fig. 140 

Dakaris, Sotiris J., 218 

Danao, 174, 179 

danza, 31 sg., 35, 49, 78 sg., 86, 91, 
94, 97, 102, 103, 104 sg., 108 
sgg., 116, 124, 138 sg., 141, 147, 
149, 157, 167, 204 sg., 209 sgg., 
247 sgg., 253, 267, 271, 278, 288, 
295 sgg., 300, 303, 304 sg., 320, 
326, 328, 333 sg., 345 sg.; figg. 5, 
68, 69, 71, 77a, b, 85, 88b, c, d, 
144 

— con le armi, 91, 248 

— di San Giovanni, 139 

— di San Vito, 139 

—, spazio per la, 105 sg., 109, 205; 
si veda anche Cnosso, spazio per la 
danza a 

da-pu-ri-to, 102, 107 

Daux, Georges, 223 

Dawkins, R.M., 116 

dea, 27 sg., 31, 40 sg., 114, 127, 
129, 151 

— con la coppa, 346 

-, duplice, 36 

-, Grande, 27, 31 sg., 37, 102, 109, 
116, 120, 136, 155, 157, 179, 
199, 205, 267, 327; fig. 1 

— della terra, si veda terra 

Dea/Dia, 127 

Dedalo, 109 sgg. 

Deecke, Wilhelm, 170 

Delamarre, Jules, 276 

Del Corno, Dario, 75, 308, 314 

Delfi/delfico, 48, 62 sg., 65 sg., 84, 


98, 144, 162, 182, 197-224, 228, 
232, 267, 270, 273, 276, 291 

—, casa del tesoro a, 187 sgg. 

—, crepaccio a, 218, 221 

—, pianoro delle aie a/GA@via, 208 

—, predire/divinare a, 197-224 

Delfine/Delphine, 65 sg., 203 

delfino, 28, 204 

Delo, 116, 151 sg., 164,201 sg., 266 

Delphot, 200 

delphjs, 200 sg. 

Delvoyé, Charles, 158 

Demargne, Pierre, 86 

Demetra, 43, 96, 114, 118 sgg., 
121, 123, 129, 150 sg., 233 sg., 
348 

— Tesmophóros, 187 

Democrito, 57 

Demone, storico ateniese, 112 

démos, 142, 145, 148 sgg. 

Demostene, 18, 76, 329 

Dendrîtis, 157 

Deo, 119 

De Quincey, Thomas, 44 

destino, 174, 186, 294, 301 

— dee del, 48, 331 

Deubner, Ludwig, 14, 147, 167, 
168, 260, 263, 272, 278, 279, 
281, 283, 287, 293, 307, 328 

Deucalione, 89, 222 

Dia, isola di, 111, 118, 127 

diachyton, 80 

dialettica 

— del culto di Dioniso, si veda Dio- 
niso, culto di 

— di Hegel, 197 

— del mito della zö2, 295 sg. 

Diana, 127 

diastolé, si veda systolé 

Didima, scale di, 103, 107; fig. 27 

Diels, Hermann, 76 

Dieterich, Albrecht, 124, 235, 319, 
320 

digiuno, 45 

Dikaiopolis (personaggio di Aristo- 
fane), 308 sgg. 

Díktynna, 100 

díktys, si veda rete 

dilaniamento, si veda smembra- 
mento 

diluvio, 222 

dim£tör, si veda Dioniso 

Dindimo, monte, 73, 240 

dio/dei/divinità greci, 11 sg., 14, 19, 
21, 27, 29 sgg., 33, 48, 56 sg., 64, 
95, 118, 125, 191, 226, 249 


—, avvento del, 143 

— delle donne, 69, 134 sgg., 138, 
140 sg., 287 sg. 

—, nemico del, si veda inimicizia con 
il dio 

Diodoro Siculo, 19, 20, 27, 56, 63, 
70, 97, 99,112, 116, 118 sg., 126, 
127, 129, 140, 181, 189, 192, 
221, 233 sg., 252, 273, 345 

Diogene Laerzio, 44 

Dione Crisostomo, 229 

Dionigi di Alicarnasso, 285 

Dionigi il Periegeta, 218 

dionisiaco, il, 13, 46, 89, 137 sgg., 
140 

Dionisie, si veda festa 

Dionisio di Argo, 292 

Dioniso/dionisiaco/Dión sos, passim 

— e Ade, 226 sg., 259, 276 

Ampelos, 78 

Amphietes, 191 sg., 204 

— Anthröporraistes, 184, 195 

— e Apollo, s? veda Apollo e Dioniso 

— Archíbakchos, 322 

—, arrivo di, s? veda arrivo 

—, ascensione di, si veda cielo, 
ascensione al 

—, assenza di, 191-94, 216, 262 sg.; 
si veda anche mondo sotterraneo 

— assiso/in trono, 167 sg., 261, 263, 
269, 275 sg., 296, 300, 328; figg. 
52 b, 80, 81 

—, atto sacrificale, 122 sg., 154, 
161, 235 sgg., 242; si veda anche 
sacrificio 

— Bakcheüs/Bakcheütas, 129, 271, 
273; si veda anche Bacco 

— barbuto/vecchio, 100, 759, 160, 
166, 168, 262 sg., 284, 344 sg.; 
figg. 39 a, 40, 41, 52 a, 57,64 a 

—, barocco, 343 sg. 

— Bougenés, 71, 175 

— Brómios/Bromio, 195, 207, 271, 
273 

—, canto per, si veda ditirambo; 
peana 

— Chthónios, 192, 194, 220, 223, 
286; si veda anche, qui sotto, sotter- 
raneo 

—, compleanno di, 259, 263, 308, 
313 

— culto di, 63, 71 sg., 75 sg., 94, 97, 
100, 133 sg., 139 sgg., 144-48, 
150 sg., 153, 160 sgg., 165 sg., 
170 sg., 172 sg., 174-82, 185 sg., 
188, 189 sg., 194 sg., 203 sg. 
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225-28, 229, 230, 234 sg., 241, 
257 sgg., 260, 265, 270, 272, 2776, 
286, 291, 300, 320 sg., 323, 338, 
347 sg. 

—-, dialettica del, 186, 190, 191- 
96, 197 sg., 225 sg., 236 

——, cronologia del, 145, 148 

—, culto a carattere familiare di, 
320 sg. 

— dimetör, 259 

— come dio doppio, 269, 281, 343, 
345 

— Ditirambo/Dithyrambos, 206 sgg., 
271, 273, 2778, 282 

—, donne, 62, 66, 71, 79, 84, 127, 
135 sgg., 138, 148 sg., 154, 157 
sg., 161, 167, 172 sgg., 177 sgg., 
181 sg., 183, 185, 189 sg., 192 
sgg., 203 sgg., 208 sgg., 212 sgg., 
222, 227 sg., 230, 232, 238, 242 
sg., 250, 252, 257, 261, 267 sg., 
272, 275 sg., 288, 294, 301, 311, 
326 sg., 338 sgg., 342, 346, 348; 
figg. 110 e, 132 b, 140, 145; si 
veda anche Baccante; Menade 

--, persecuzione delle, 149, 172, 
174, 180 

- Eiraphiótes, 257 sg» 276 

— EleuthereüslEleutherlEleütheros, 
84, 147, 161, 163 sg., 169, 172, 
177, 275, 293 

_ Enörches, 265 

— Eriphos, 195, 231 

—, eroe/heros, 177, 300, 322, 327, 
335, 343; fig. 127 

— Euänthes, 271, 273, 278 

— fanciullo, si veda fanciullo 

— festa, 63, 71, 78, 97 sg., 137, 144 
sgg., 152, 169, 174 sg., 178, 205, 
213, 252 sg., 264; si veda anche 
festa 

—-— di Atene, 155 sgg. 159-71, 
192, 259, 270-89; si veda anche 
Atene 

-- di ringraziamento, 112, 161 

—— segreta, 175, 207 

—, feste bacchiche di, 202 

— generazione/concepimento di, 
118, 120 sgg., 135, 246 

«— Giardino di », 150 

— giovane, 101, 128, 260 sg., 268 
sg., 283, 326 sgg., 335, 343, 345; 
figg. 66 d, 75, 112 b 

— Hermés, 188 

—, immagine del mondo, 343-48 

— Isodaítes, 219 
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_ Kö6dmos/Kädmios/Kadmeios, 188 186 sg., 190, 205, 223, 226 sgg., 
— Kathegemón, 320 230, 240 sg., 245 sg., 249 sg., 
— Kissós, 78, 189 252, 258 sg., 269, 270, 273, 284, 
—, kradiaîos, 242, 256 . 290, 299 sg., 317, 318-48 
— Krésios/cretese, 113, 125, 176, — —, arrivo della, 139 sg. 
260 — —, dea protettrice della, 151 
— come Liber Pater, 339; figg. —, resistenza/opposizione a, 161 
132b, c sg., 163, 172, 174 sg., 179 sgg., 
— Liknítes, 62, 66, 206, 208, 212 183, 186, 189, 199 
sgg., 222, 243, 253, 255, 267, 286 —, risveglio di, si veda risveglio 
— Limnaîos, 270 — Sabazio, 256 
—, madre di, 126 sg., 160, 176, 179, —, sacerdote/sacerdotessa di, 148, 
187, 233 sg., 239 sg., 248 sg., 258 165, 174, 194, 294, 321 sg. 
sg., 327, 338; si veda anche, qui —, San, 149 
sotto, nascita di —, santuario di, 146 sg., 149, 160, 
—, mainómenos, 135, 173, 178, 183, 164, 170, 261 sg., 263, 271, 274, 
195 275, 277 sgg.; si veda anche, qui 
— Meilíchios, 128 sotto, tempio 
— Melánaigis, 161 sg., 293 —-— a Delfi/Dionjsion, 212, 223 
— come Melpómenos, 160 —, sepoltura di, 2/2, 219, 220, 243; 
—, misteri di, 123, 213 sg., 223, 227 si veda anche, qui sotto, tomba di 
sg., 234, 243, 351, 257, 289, 319, —, smembramento di, si veda smem- 
320, 322 sg., 323-29, 336 sgg. bramento 
—, mito di — « smembratore di uomini », si ve- 
——, cretese, 69-130, 248 sg. da, qui sopra, Anthróporraístes 
--, greco, 131-348 — sotterraneo, 184, 276 sg., 291, 
— Mitrephóros, 260, 289 302, 303, 343; si veda anche, qui 
—, nascita di, 89, 115 sgg., 118, 120, sopra, Chthónios 
127, 136, 145, 152, 176 sg., 189, —, statua di, 188, 294, 300 
199, 231, 242, 252, 256 sg., 258 — Taüros, 195, 223 
sgg» 263 sg., 274 sg., 276, 277, —, teatro di, 101, 150, 164 
282, 307 Sg., 341, 344; figg. 66 a, = tempio di, 164, 172 sg., 176, 
Tires on 179, 183, 190, 262 sg., 270 sgg., 
— nomi, 12, 14, 33, 46, 71, 81, 274, 971. 307 
Se e Do 97 7 —, theós, 322 
—, nozze di, 118, 127 sgg., 157, ” ^Y di 
166, 248, 268, 272, 274 989,994 — — MON a 


sgg., 332 sgg., 348; figg. 93, 146 


-, nutrici di, 126 sg., 135, 173 sgg., _ “gónos 259 


4 —, trionfo indiano di, 344 
ee Base EB. OR Ab — e gli uomini, 159, 161 sg., 168, 
m N yktélios 219 185, 194 sg., 265, 268, 275, 282 
—, oggetti/strumenti, 242 sg., 252 sg., 305, 340, 343 
— Oinos, 234, 252 - vecchio, si veda, qui sopra, barbu- 
— Omddios/Omestés, 98, 194, 195 to/vecchio ; 
« — orientale », 95 —, veste/mantello di, 159, 160, 164, 
— Orthós, 146, 161, 265 264, 344 
— Pélekys, 185 —, viaggio nel mondo sotterraneo, 
— Perikiónios, 189 si veda mondo sotterraneo 
-, persecuzione di, 85, 172, 179 — Zagreüs, 97, 101, 219; si veda an- 
sg., 186, 295 che Zagreus 
— e Poseidone, 275 sg. —, Zeus-, 125 
-, religione, 12, 33, 67, 69, 76 sg., Dioniso nelle illustrazioni del volu- 
81, 83 sgg., 90, 94, 98, 112, 134, me, figg. 36, 37, 44, 47, 48, 49, 
137, 139 sg., 148, 150 sg., 162, 50, 51, 52 a, b, 54 a, 56 a, b, 57, 


164, 174, 176, 180 sg., 183 sg., 59 a, b, 60, 64, 66 a-e, 75, 80,81, 


100, 114, 117, 130 c, 132 a, b, c, 
139, 141, 142, 146 

Dionisodoro, 188 

Dionysion, si veda Dioniso, santuario 
di, a Delfi 

Dionysodótes, si veda Apollo 

Dionysopolis, 257 

Dioscoride, 296 

Dioscuri, 348 

Diós phós, 89, 260; fig. 73 

Diosphos, pittore di, 89, 261 

dípsioildi-pi-si-jo-1, 280 

dischi sacri, 346, 348 

ditirambo, 191 sg., 206 sgg., 278, 
281 sg., 288, 290 sgg., 295, 299 
sg., 304 sg., 320; fig. 92a 

Ditteo, monte, 50, 100, 249 

—, grotte del, 50 

divieto/proibizione, 48 sgg. 81, 
181, 212, 214, 215, 232, 238 sg., 
284 sg., 323, 329 

divinazione/profetessa/veggente, 
66, 86, 163, 203, 209, 216 sgg., 
220; si veda anche oracolo 

di-wo-nu-so-jo, 83 

Dodds, E.R., 98, 141, 157, 173,215 

Dodona, 200, 218 

doglie, 115, 117; si veda anche parto 

dolce, 43, 339, 342, 346, 348; figg. 
140, 146 

Doliche, 240 

dolore, si veda sofferenza 

Dolores, 84 

dominalpadrona, 321, 323, 325, 
328, 336 sg.; fig. 143 

dondolare/altalena/festa delle alta- 
lene, 155-58,.167, 279, 283 sg., 
287; figg. 42 b, 43, 94, 95, 96 

donna/femminile, 36 sg., 69, 87, 
116, 122, 125 sg., 129, 134 sgg., 
140, 147, 155, 159 sgg., 187,214, 
227, 259, 267 sg., 286 sg., 288 
sg., 294 sg., 317; siveda anche dio- 
nisiaco, donne; femminilità 

—, abbigliamento, si veda abbiglia- 
mento femminile 

—, collegio delle, 84, 143, 144, 160 
sg., 177, 178, 179, 185, 190, 208, 
257, 263, 272, 283 sg., 300 

—, culto delle/culto femminile, 152, 
227, 245, 257, 319, 323 

— gravida, si veda gravidanza 

—, imitazione della, 311; figg. 104, 
105 

— come moglie/sposa, 117 sg., 119 
sg., 122, 126, 128, 278, 284 sg., 
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288, 331; si veda anche ärchön basi- 
leüs 

— terrena, 118, 278 

— come uomo, 311 

— venerabili, collegio delle, si veda 
Gérairai 

—, vita della, 326, 329; figg. 110 a-e 

dono/dono degli dèi, 43 sg., 60, 89 
sg., 109, 118, 148 sg., 154, 161, 
204, 221, 234, 252, 268, 296, 307 
sg. 

- SA il morto, 71 

Donusa/Donusia, 128 

Dori/dorico, 297, 304, 311 

drago, 64 sgg., 74, 121, 218 sg., 239 

—, lotta con il, 64 sgg. 

dramma satiresco, si veda satiresco, 
dramma 

drammatica, rappresentazione, si 
veda rappresentazione teatrale 

Drios, monte, 129 

Dryas, 172 

dualità, 123 sg., 129 

Dulukbaba, monte, 240 

Dümnnler, Ferdinand, 165 

duplicità, 36, 155 

durata, 226 

Dusares, 240 


ebbrezza/ebbro, 12 sg., 52 sg., 90, 
135, 138 sgg., 154 sg., 157, 167, 
195,211,272, 279, 289, 291, 295 
sg., 300, 305, 311, 328 sg., 344 
sg.; fig. 113 

Ebe, 123 

Ebert, Max, 52 

Ebrei, 188; s? veda anche Israele 

Ebro, fiume, 209 

Ecate, 348 

Ecateo di Mileto, 62, 89 sg. 

ecatombe, 204 

échidnai, 76 

edera, 69-82, 101, 168, 181, 188, 
189, 200, 261, 263, 268, 281, 
326, 336 sg.; figg. 84, 85, 89, 
130 c, d 

Edimburgo, pittore di, 749 

—, anfora della cerchia del, 149 

Edmonds, John Maxwell, 312, 313 

Edwards, Mark W., 46, 76 

Efebi, festa degli, si veda festa 

Efesto, 79, 109 

Egee, isole, 127 sgg., 140, 148, 171 

Egeo, Mare 35, 127, 140, 148, 171 

Egisto, 155 

Egitto/egizio, 29, 44, 47 sg., 53, 61, 
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67, 72 sg., 79, 81, 86 sg., 88, 91, 
107, 165, 170, 179, 233, 251, 
273, 277, 338 

Egle, 112 sg. 

Eilmann, Richard, 104 

Eiraphiön, 276 

Eiraphiötes, si veda Dioniso 

Eisele, T., 256 

Eisler, Robert, 98 

Ekaros/Ekkaros, 153 

ek-zein, 50 sg. 

Elapheboliön, 164, 274 sg., 291, 293, 
342 sg.; fig. 103 

Elderkin, Georg W., 343 

Elége, 180 

Elena, 85, 156 

eléos/tavolo sacrificale, 293, 298 

Eleusi, 43, 92, 105, 123, 150, 181, 
205, 259 sg.; si veda anche misteri 

Eleuthér, 161, 163 

Eleuthéra, 161 

Eleutherai, 161, 163 sg., 169, 171, 
188, 193, 205, 291 

Eleuthereús, si veda Dioniso 

Eliano, Claudio, 71, 91, 175, 180, 
183, 185 

Elide, 84, 143, 177 sgg., 183, 185, 
190, 208, 263, 272, 284, 300 

Eliodoro, 204 

ellenistica 

—, arte, 95, 343 

—, epoca, 150, 318 

—, poesia, 149, 153 

ellenizzazione, 259 

Ellesponto, 235, 320 

Elisio, 92 

Elworthy, F.T., 346 

embrione, 76, 117, 125, 273 

en límnais, si veda paludi 

Enórches, si veda Dioniso 

enthousiasmes, 192 

Ephyra, 218 

Epicarmo, 304 

Epicrate, 18 

Epicurei, 337 

Epidauro, 48 

epidemia/epidemía, 91, 139, 142 sg., 
156, 167 sg., 198, 201 

epifania, 28, 30, 32, 33, 34 sg., 37, 
39 sg., 78, 129, 142 sg., 158, 166, 
178, 192 sgg., 259, 276; si veda 
anche apparizione; arrivo; epiphá- 
neia 

—, festa dell', s? veda festa 

epilénion aúléma, 81 

Epimenide, 44, 118 


epipháneia, 142; si veda anche epi- 
fania 

epiphoitän, 183 

Epiro, 218 

epithema, 217, 220 

equinozi, 47 

Era, 123, 136, 177, 179 sgg., 228, 
231, 250, 260, 278 

— Antheia, tempio di, 173 

—, gelosia di, 181, 231 

—, tempio di, 177, 181 

Eracle, 176, 204, 274, 292; si veda 
anche Ercole 

eracleotico, nodo, si veda Ermes, 
asta di 

Eraclito di Efeso, 226 sg. 

Erasino, fiume, 151 

Eratostene, 59, 60, 150, 152 sgg. 

— Erigone, 150, 153 sgg., 296 

Ercole/Hercules, 339; si veda anche 
Eracle 

ereditarietà, 13, 15 

e-re-u-te-re di-wi-je-we, 84, 163 

Erigone, 149, 154 sgg., 159 sg., 
283, 296; fig. 44 

Erimanto, catena montuosa, 34 

Eriphos, si veda Dioniso 

Eríphios, 231 

erma, 261, 283, 342 sg.; fig. 140 

Erman, Adolf, 73, 165 

Ermes/Hermés, 62, 149, 188, 231, 
280 sg., 300, 331 sgg., 339, 341, 
347; figg. 91, 120, 146 

— asta di, 120 

— Chthónios, 283 

Ermippo, 165, 166 

Ernici, monti, 63 

Erode Attico, 151 

Erodoto, 60, 86 sg., 163, 165, 182, 
208, 213, 225, 240, 250, 251, 
256, 291 

eroe, 140, 147 sgg., 153, 155, 159 
sg., 163, 170, 174, 177, 292, 295, 
299 sgg., 321 sg., 327 

— fondatore, 148, 153, 161, 175, 
188 

—, mitologia degli, 112, 117, 123, 
126, 155, 163 

Eros/Eroti, 80, 128, 238, 275 sg., 
331 sgg., 347; figg. 64 b, 118, 
121, 125, 129a, 130a, 131a, 
146 

erotismo/erotico, 13, 136 sg., 157, 
178, 211, 253, 280, 283, 287, 331 
sgg., 335, 342, 344 sg., 347 

esaltazione, si veda ebbrezza 


eschára, 177; si veda anche altare 

Eschilo, 97, 121, 208, 220, 300, 302 

— Eumenidi, 101, 171, 199, 202, 
204, 208, 221 

— Licurgo, Tetralogia, 209, 220, 301 

—-— Bassaridi, 220 

—— I giovinetti, 301 

— Penteo, 301 

— Persiani, 240 

— Semele o le portatrici d'acqua, 176 

— Supplici, 53 

Esichio, 19,61,91,96,99,110,113, 
114, 147, 153, 180, 196, 231, 
247, 265, 276 

Esiodo, 80, 89, 163, 180, 181 

— Leopereei giorni, 80,293,307,326 

— Teogonia, 117, 119, 326 

esodo, 330, 333, 340; figg. 116, 
122, 127, 128 

esperienza, 11 sgg., 17, 20 sg., 26, 
44 sgg., 50, 133 sg., 139, 142, 
178, 209, 214, 319, 321 

essere, 19 sg., 32, 50, 117, 197 

essere vivente, 18, 129 sg., 183, 
197, 229, 294, 296 

estasi/estatico, 32, 43, 46, 71, 137, 
140, 156, 157, 178, 217, 221, 
230, 247, 250, 267, 306, 310, 340 

estate, si veda stagioni 

Etesii, si veda vento 

etera, 152, 262, 288, 289, 303, 331 

Etolia, 89 

Etruria/etrusco, 77, 108, 170 sg., 
249, 318, 323, 330, 335 

Euánthes, si veda Dioniso 

Eudocia, 216 

Euforione, 250 

Eúios, 81 

euréia háls, 59 

Euriale, 59 

Euripide, 49, 50, 120, 186, 187, 
195, 311 

— Alcesti, 240 

— Antiope, 188 

— Baccanti, 49, 92, 101, 135, 138, 
157, 186 sg., 195, 224, 282, 301 

— Ciclopi, 135, 289 

— Eraclidi, 171 

— Fenicie, 171, 189 

— Ifigenia in Tauride, 202, 203 

— Ione, 205, 211, 215 

— Ippolito, 117 

— Isippile, 209 

— Oreste, 54 

— Reso, 171 

Europa/europeo, 11, 25, 83 
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— mitica, 115, 123 

Eusebio, 145, 148, 181 

Eustazio, 59 

Evans, Sir Arthur, 25, 27, 36, 70, 
77, 95, 106 sg., 111, 153, 158 

Evemero, 220 

Eveno, 234 

evento divino, 143 

evirazione, 257 sg., 260, 262, 265, 
273, 280, 343 sgg. 

Evoé/Euoi, 75, 235 sg. 

Exekias, coppa di, 164; fig. 51 

EyiáslEuhias, 209 


fachiro, 216 

falce, 75, 114 sg., 348; fig. 146 

Falero, 112, 146 sg., 161, 167 

fallagogia, 85, 226 

Fallmerayer, J. P., 74 

fallo/fallico, 37, 85 sgg., 134, 146, 
161 sgg., 167, 176, 188, 214, 226, 
233, 242 sg., 249, 255 sg., 258, 
261-66, 286 sg., 298, 304, 308, 
322, 326, 336 sg., 340, 348; figg. 
72, 130 e, 135, 146; si veda anche 
cefalo; organo conservato; Pha- 
les; Polymnos; Prosymnos 

falloforia, 85, 226, 243, 265-67, 
2775, 307, 309; figg. 87 a, b 

fanciulla, s? veda ragazza 

fanciullo/giovinetto/ragazzo, 79, 
109, 147, 155, 161, 167, 169, 
185, 195, 211, 239, 245, 247 sg., 
258 sg., 261, 268, 283, 289, 322 
sgg., 330 sgg., 334 sg., 340 sgg., 
345 


—, iniziazione del, 34, 250 

Fanocle, 270 

Fanodemo, 270 sg. 

farfalla, 238; fig. 64 b 

farmacologia, 43 sg. 

Farnell, Lewis Richard, 121, 125 

Farnesina, Villa, si veda Roma 

farse mimiche, 304, 311 

Faure, Paul, 36, 37, 111 

Fauth, Wolfgang, 217, 245 

Feaci, 79 

Febe, 202 

Febo Apollo, si veda Apollo 

feccia, 299, 306 sg. 

fede, 11, 290 

Fedra, 112, 117 

femminilità/femminile, 126 sg., 
130, 134, 136, 257 sg., 268, 285; 
si veda anche donna 

Fenici, 239, 241 
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fenomeni atmosferici, dio dei, 64 
sg. 

Bde 180 

fermentazione, 51, 54 sg., 56 sg., 
63, 67, 69, 258, 272 sg., 274 sgg., 
279, 280 

Ferrara 

—, cratere a volute di, 261 

—, cratere del pittore Polignoto a, 
267; figg. 88 a-d 

fertilità/fecondità, 85, 158, 162 sg., 
166, 265, 268 

festa/festivo, 21, 31, 51, 54, 58, 67, 
69, 78, 84, 97 sg., 124, 137, 143, 
144, 156, 198, 238, 279, 281, 
298, 314; si veda anche Atene; 
Dioniso; calendario 

— di afflizione, 128, 183 sg., 186 

— Agrania/Agriania, 180 

— Agrionia, 174, 180 

— Aiöra, si veda, qui sotto, Antesterie 

— dell'altalena, s? veda dondolare 

— delle anime, 330 

— Antesterie/Anthestéria, 156, 165, 
167, 192 sg., 259, 271, 273 sg., 
278-81, 290 sg., 295, 297 sg. 
318, 328 sgg., 341 

—— Aiöra, 155 sg., 283; si veda anche 
dondolare 

— — Choés/« Giorno delle Brocche », 
155, 166, 171, 272, 280-84, 288 
sg., 329, 338, 348; si veda anche, 
qui sopra, Antesterie 

— ——, notte successiva al, 157, 166, 
268, 278, 288 sg., 338 

—— Chytroi/« giorno delle pento- 
le », 281, 288 sg.; sivedaanche,qui 
sopra, Antesterie 

—— Pithoigial« giorno dell'apertura 
dei pithoi », 279 sg., 239; fig. 91 

— di Arianna, 185 

— calendario delle, si veda calen- 
dario 

— Choés, si veda, qui sopra, Ante- 
sterie 

—, corteo, si veda processione 

— Chytroi, si veda, qui sopra, Ante- 
sterie 

— Dionisie, 137, 169, 170; si veda 
anche Atene; Dioniso, 

—— cittadine/Grandi, 169, 170, 
192, 274 sg., 284, 287, 290 sgg., 
296, 298 sg., 306 sg., 3-18, 343 

—— rurali/Piccole, 274 sg., 293 sgg., 
307, 309 


—— a Mitimna, 164 

— degli Efebi, 147, 161, 170, 294 

— Epifania, 277 

— delle fiaccole, 206, 211 

— di gioia, 128, 178, 186, 296 

— « Giorno delle Brocche », si veda, 
qui sopra, Antesterie 

— Hierós gámos, 278 

— Lenee/Lénaia, 192, 259, 263, 275 
sgg., 278, 291, 299, 306 sg., 309, 
313, 318 

— luttuosa/orrida/sinistra, 128, 174, 
178, 180, 183 sg., 186, 189, 194, 
208, 286, 296 

— Meditrinalia, 280 

— mobile, 270, 272 

— dei morti, 196, 330 

— Oscoforie/Oschophória, 112, 146, 
161 

— panegjreislriunioni festive pub- 
bliche, 189 

—, periodo, 192, 212 

— Pithoigía, si veda, qui sopra, Ante- 
sterie 

— primaverile di Dioniso, 193; si ve- 
da anche, qui sopra, Antesterie 

— religiosa cristiana, 211 

— segreta femminile, 183, 189, 
205; si veda anche donne, collegio 
delle 

— Theogámia, 278 

— Thyia, 178, 179, 183 

— tiadica, si veda, qui sopra, Thyia; e 
Tiadi 

Festo, 125 

—, anfora di, 39; fig. 9 

—, antico palazzo di, 31, 39, 68, 70 

—, sigillo di, 94 sg.; fig. 24 

—, vaso di, 31, 35; figg. 4, 5 

fiaccola/torcia, 61, 63, 92, 170, 205, 
206, 208, 211, 213, 260, 288, 
330, 332 sgg., 348; figg. 97 a, 
116, 119, 122, 123, 125, 129a, 
146 

—, festa delle, si veda festa 

fico, 264 

—, alberodi/legno di, 128, 176, 242 
sg., 256, 262, 286 

figlio, si veda padre e figlio 

figura seduta, 30, 246, 263; si veda 
anche trono 

filantropia, 317 

filo, 105, 109, 112; fig. 35 

Filocoro, 219 sg., 234 sg., 292 

Filodamo, 207, 233 

filologia, 12 


Filone Alessandrino, 194 

filosofia/filosofico, 11, 15, 17, 21, 
133, 197, 226, 229, 243 

— dionisiaca, 13, 226 

— morale, 337 sg.; si veda anche Or- 
fici 

—, storia della, 226 

Filostrato, 111, 162, 165, 311 

fiore/fioritura, 28, 31 sg.,35,39sg., 
52, 138, 193, 278 sg.; figg. 4,9, 10 

Firenze 

—, Vaso Frangois di, 146; fig. 37 

— vaso per unguenti di, 340; fig. 
134 

Firmico Materno, 97, 124, 237, 242 

« fisiologi », 100, 230, 234, 252 

flauto/flautista, 81, 168, 170, 194, 
253, 281, 300, 336, 339; figg. 
130 a, 132 b 

Focide/Focei, 164, 250 

folklore, 273 

follia/folle, 13, 135 sg., 162, 163, 
173, 175, 178, 180, 182, 183, 
197, 204, 231 

fonte/sorgente, 121, 176, 200, 217, 
270 sg., 277, 330; si veda anche 
Cassotis; Castalia; Ciane 

Fontenrose, Joseph, 203 

formica, 52, 110 

Formide, 304 

Forsdyke, Sir John, 86 

Foucart, Paul, 147 

Foucher, Louis, 106 

Fowler, W. Warde, 278 

Fozio, 147, 149, 278, 281 

fragola, si veda andráchne 

fratellanza, si veda uomo/maschile, 
associazione/confraternita 

fratello, 117, 126, 219, 242, 249, 
251, 275 sg. 

Frazer, Sir James George, 14, 52, 
58, 63, 76, 156, 178, 327 

fregio, si veda Baltimore, sarcofagi 
marmorei di; Pompei 

frenesia, si veda ebbrezza 

Freud, Sigmund, 157, 197 

Frickenhaus, August, 164, 167, 
168, 169, 171, 261, 263 

Frinico, 281, 302 

Frisk, Hjalmar, 110 

frutto, 85 sg., 281, 339, 342 

Fuchs, Werner, 238 

Fuhrmann, Heinrich, 89, 261 

fuliggine, 228 sg., 232, 235 

fulmine, 48, 65, 115, 187 sg., 228, 
232, 260, 282, 348 
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fuoco, 48, 51,91 sg., 152, 169, 235, 
239, 284 

—, portatore del, 145 

Furlani, Giuseppe, 64 

furto, si veda rubare 

Furtwängler, Adolf, 146, 246, 263 

fuso, 348; fig. 146 


Ga/Gaia/Gê, 96, 116, 199, 202 

Galeno, Claudio, 69, 76 

Gamélión, 274 sg., 277 

gámos, 278, 285, 287, 334; si veda 
anche nozze 

gara, 292 

— del bere/di libagioni, 283, 287, 
309 

— dei cori, 290, 312 

— sportiva, 297 

— teatrale (comica, drammatica), 
294, 297 sg., 306 sgg. 

Garstang, John, 64 

Gaster, Theodor H., 239 

Gazi, statuette d'argilla di, 42 

—, dea di, 43; fig. 15 

genealogia, 52, 89, 155, 172, 222, 
233 

generazione, si veda procreazione 

geografia/geografico, 148, 174, 177 

geometrico, stile, 26, 28 

Gerairailcollegio delle quattordici 
«donne venerabili », 84, 208, 
263, 272, 276, 279, 283, 285, 
307; figg. 84, 85, 86b 

Geremia, s? veda Bibbia 

germanici, popoli, 25 

Germanico, Giulio Cesare, 118 

geroglifico egizio, 72 sg. 

Gerolamo, 145 

gesso, 250, 299 

gesto/gestualità, 29-32, 35, 39 sgg., 
138, 333 

Gesù, 20, 241; si veda anche Cristo 

Giessen, anfora a punta di, 335 
sgg.; figg. 130 a-e 

gigante, 205 

Gillen, F.J., 52 

ginocchio, posizione in, 114 

gioco, 30 sg., 108, 156 sg., 247,251, 
282 sgg., 292 sgg., 297; figg. 102, 
115 


— di Satiri, si veda Satiro 
— funebri, 301 

— Olimpici, 54 

—, strumenti di, 251 
giorno 

— infausto, 207 
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— «santo », 193 

Giovanni, 241; si veda anche Bibbia 

Giove, statua di, 73; si veda anche 
Iuppiter Dolichenus 

Giovenale, 334 

giovinetta, si veda ragazza 

giovinetto, s? veda fanciullo 

giovinezza eterna, 117 

giro vizioso, 105, 107; si veda anche 
circolare, percorso 

Girodet, Anne-Louis, 157 

giudice, 246, 287 

Gjerstad, Einar, 281 

Glauco, 173 

gleükos, 270 sgg. 

Goethe, Johann Wolfgang von, 214 

Goetze, Albert, 64 

Graef, Botho, 104, 168 

Graeven, Hans, 248 

gravidanza, 71, 115, 117, 121, 273 
sg., 325; fig. 110 b 

Grazie/phoberai Chárites, 305; si veda 
anche Cariti 

Grecia, 12, 14 sg., 30, 43, 48, 53 sg., 
61, 67, 71 sg., 79, 81, 83, 89, 93, 
99, 139 sg., 143, 149, 163, 165, 
172, 210, 257 sg., 273 

— settentrionale, 247, 258 

greco 

—, arte, 35, 46, 77, 101 

—, culto 53 sg., 97, 131-348 

—, cultura, 14, 69, 85, 120 sg., 133 


sg. 

-, kagua: 17-21, 91, 95 sg., 102, 
127, 200-201, 304 

—, religione, 21, 97, 119, 127, 130, 
201, 213, 230, 236, 274, 318, 343 

Groenewegen-Frankfort, H.A., 29 

grotta, 35 sgg., 44, 48 sgg., 52, 61, 
62 sg., 66 sg., 111, 118, 121 sg., 
124, 127, 129, 213, 247 sgg.; si 
veda anche caverna 

— abitanti delle, 52 

— ornata di stalattiti, 36 sg., 213 

guardiano della porta, si veda P yláo- 
chos 

guarigione, 91 sg., 115, 162 sg., 
182, 204, 207, 251 

— magica, si veda magia 

guerre persiane, 105, 213 

Gundel, Wilhelm, 347 


hagnónlhagné, 110, 113 

hagnón phéngos opóras, 89 

Halíail« le donne del mare », 173 
Halliday, W.R., 177 


Hanslik, Rudolf, 113 

Harrison, Jane Ellen, 98, 248, 250, 
280 

Haspels, C.H. Emilie, 89, 160 

Hauser, Friedrich, 217 

Head, Barclay V., 185 

Hegel, Georg Wilhelm Friedrich, 
197 

Hekädemos, si veda Heróon dell'Aká- 
démos 

Helbig, Wolfgang, 108, 128, 238 

Heller, John L., 707 

hemeris, 73 

Hepding, Hugo, 257 

Herbig, Reinhard, 324, 326, 327 

Heröon, 148, 164, 177; si veda anche 
santuario; tempio 

— dell'Akádemos, 164, 170 

Herrmann, Albert, 73 

Herter, Hans, 286, 298, 312 

hierophántes, 321 

Hiller von Gaertringen, Friedrich, 
56, 194, 322 

Himmelmann-Wildschütz, Niko- 
laus, 289, 342 

Hipponóe, 180 

Hiraklion, 25, 42, 70 

Hirmer, Max, 31, 70, 72, 100, 261 

Hófer, O., 100, 160 

Hofmannsthal, Hugo von, 303, 
313 

Holland, Leicester B., 216, 217 

hólmos, 217, 218, 220 

holokautoünlholokarpoün, 235 

Hooke, S.H., 239 

Hoorn, Gerardus van, 2668, 271, 
282, 283, 292, 293,329,330,336 

Hopfern, Theodor, 233, 264, 273 

hóros, 331; fig. 118 

Horus, si veda Oro 

Hósioil« uomini sacri», 66, 212, 
214, 217, 222 sg., 243 

hósion, 48, 50, 62 

hosiótérlhosiótes, 223 

Humboldt, Wilhelm von, 17 

Huxley, Aldous, 141 

hydrömelilidromele, 52, 53 

hymnodidäskaloi, 320 

hypókrisis, 299 

hypophétai, 200 

Hypta, 242, 256 sg. 

Hyria 

— presso il monte Korykos, 60 

— presso Tanagra, 60 

Hyrieus, 60 

hyron, 60 


Iacco/Iakchos, 88-93, 153, 260 sg. 

Iachen/Iachim, 91 

tachrós 91 

Iasion/Iasos, 96 

Ibn al-Athir, 240 

Icario, 149 sg., 152 sgg., 160 sgg., 
168, 296; fig. 41 

ichór, 51 

Ida, monte, 50, 97 sgg., 249 

— in Frigia, 256 

—, grotta del, 50, 97 sgg., 249 

identificazione, 98, 157, 159, 195, 
223, 227, 237, 241, 289, 338, 340 

identità, 223, 227, 241, 264 sg. 

Ideo, si veda Zeus 

ideogramma, 42 sg., 102; si veda 
anche scrittura 

idolo, 261, 263 sg., 277, 322, 344; 
figg. 76 a, b, c, 77, 78; si veda 
anche fallo 

— femminile, 40 sg., 42; fig. 15 

— con la maschera, 255-69, 282, 
307, 327, 343; figg. 82 a, b, c, 84, 
85 

Idra, 176 

idromele, si veda hydrómeli 

Ifigenia, 155 

Igino, 90, 115, 118, 126, 154, 155, 
156, 180, 218, 242, 289, 297 

Ikaria/Ikaros, isola di, 151 sgg., 169 

Ikarion, 149 sg., 152 sgg., 168 sg., 
262, 275, 283, 295 sg., 299 sg., 
312 

ikkaru, 153 

Ikmaíos, si veda Zeus 

Ilizia, 36 sg., 49, 136, 341; fig 6 

Illuyankas, 64 

imbarcazione, s? veda nave 

Imerio, 118, 121, 198, 236 

Imetto, gruppo montuoso, 303 

imitazione, 86, 127, 155, 282 sg., 
329; fig. 93 

immortalità, 117 

— dell'anima, 19, 226, 248 

impiccare/impiccarsi, 115, 155 sgg. 

impotenza, 162 

improvvisazione, 295, 298, 304 

Inaco, fiume, 176, 179 

Inatos, 37 

incendio, si veda bruciare 

incenerire, si veda bruciare 

incesto, 119 sg., 246, 257 

inconscio, 137 

incoronato/incoronazione, si veda 
corona 

indiano pellerossa, 34, 45 
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indovino, s? veda divinazione 

infante, s? veda lattante 

Inferi, si veda mondo sotterraneo 

inimicizia con il dio, 85, 172, 186, 
227 sg., 251, 297 sg., 300 sg., 305 

iniziazione/iniziato, 92, 99, 105, 
123, 125, 183, 206 sg., 212, 236 
sg., 247, 250 sg., 267, 274, 320 
sgg., 325 sg., 329, 334 sgg., 337 
sgg., 342, 344; figg. 110 c, 132 a, 
b, c, 133, 134, 135 

Ino, 231 sgg. 

insetto, 30 

intronizzazione, 202, 230, 245-53; 
figg. 66 b, 98; si veda anche trono 

inverno, si veda stagioni 

invocazione, 91 sg., 143, 170, 178, 
190, 193 sg., 220, 248, 260, 264, 
271,273, 278, 284, 287, 300, 307 

— canto d', si veda peana 

Ione, poeta di Chio, 117 

Ioni/ionico, 96, 104, 147, 256, 276, 
291, 328 

Iperborei, 798, 199, 201 sg., 207 

Iphiánassa, 180 

Iphinóe, 180 

Ippocrate, 54 

Ipponatte, 80 

Iraklion, s? veda Hiraklion 

Isaia, s? veda Bibbia 

Iside, 154, 233, 262, 264, 286 

Isler, Hans Peter, 160 

Isodattes, si veda Dioniso . 

isola, 108 sgg., 111, 118, 128, 140, 
151 sgg., 184 

— dei Beati, 77 

Isopata, anello d'oro di, 40; fig. 10 

Israele/israelita, 239, 241; si veda 
anche Ebrei 

isteria collettiva, 141 

Italia, 12, 63, 236, 258, 273, 318, 
328 

—, monumenti in, 321-48 

itifallico, 149, 160, 167, 255, 256, 
262, 264 sg., 267; figg. 39 a, b, 
48, 54 a, b, 72 

Iuppiter Dolichenus, 240; si veda an- 
che Giove 

Ittiti/ittita, 64 sgg., 203, 239 sg., 244 

ius talionis, 234 

Ivriz (Turchia), 240 

i-wa-koli-wa-ka, 91 


Jacolliot, Louis, 216 
Jeanmaire, Henri, 98, 141 
Jensen, Adolf Ellegard, 251 


500 Indice analitico 


Johansen, K. Friis, 281, 282, 289 
Jullien, A., 277 
Jung, Carl Gustav, 201, 246 


Kädmos/Kädmios/Kadmeios, si veda 
Dioniso 

Kakouri, Katerina J., 43 

kanephéros, 196, 308 

kántharos, 160, 261, 263, 268, 300, 
335, 340, 343; figg. 80, 81, 127, 
134, 140 

Kários, si veda Zeus 

Karouzou, Semni, 80, 167 

Kasios, monte, 64 sg. 

Kathzgemón, si veda Dioniso 

Kato Zakros, 38, 70, 72 

Kees, H., 91 

Keil, Josef, 274 

Kelaine, 180 

Keller, Gottfried Albert, 153 

Kenna, V.E.G., 40, 95 

xepaàń, si veda capo/testa 

Keramopoullos, Antonios D., 187, 
188 

kerannymenos, 75 

kéras, 75 

keraünia lithos, 99 

« knossion », 108; fig. 34 

koinonía, 285 

kómaros, 300 

komödia, 305 

kómoslkoómázein, 86, 305 sgg., 310 
sgg., 329; figg. 104, 105 

Kondoleon, Alexandros Emma- 
nuel, 224 

Kontoleon, N.M., 95 

Korgos (Turchia), 63 sg. 

Korkyne, 128 

Körte, Alfred, 317 

körykion ántron, 63, 65 sg., 202, 213, 
239, 243 sg. 

Korykos, monte, 63 

kórykos/sacco di cuoio, 61, 63, 214 

Koukoules, Phaidon, 81 

koüros, 248 sg. 

Kourouniotes, Konstantinos, 259 

kradíalkráde, 242 

kradiaios, si veda Dioniso 

Krétogenés, si veda Zeus 

Kretschmer, Paul, 49, 116 

Kritikos, P.G., 43 

krötaloi, 333 

Krueger, Adolf, 227 

Kunze, Emil, 97 

Kyriánassa, 180 

Kyrie eleison, 81 


labirinto, 102-116, 118, 124; figg. 
27, 29, 30, 31, 32 a, b, 33, 34 

— ad angoli, si veda meandro 

—, Signora del, 102, 107, 109, 112, 
114 sg., 124; si veda anche A- 
rianna 

Laconia, 150, 178 

Lacroix, Louis, 184 

lagöbölon, si veda pedum 

Lambert, Wilfred G., 187 

Landau, Oscar, 86 

Lang, Mabel, 108 

Langlotz, Ernst, 95, 104, 168, 333 

lapidazione, 184 

lárnax, 179 

Latona, s? veda Leto 

Latos, iscrizione da, 121 

lattante/infante/neonato, 49, 126, 
156, 183, 255, 274, 341, 344; s 
veda anche fanciullo 

— cornuto/keröen brephos, 121 sg., 
231, 252 

latte, 49, 53 sg., 62, 136, 138, 237 
sgg. 

lane Kurt, 114 

Laurio, 148 

lauro/alloro, 101, 143, 217, 220 

Lawrence, David Herbert, 76 

Lawson, John Cuthbert, 149 

Learco, 231, 233 

Lecce, crateri di, 332, 334; figg. 
119, 120, 124, 126 

legge, 272, 274; si veda anche divieto 

—, contrario alla, 183 

— patriarcale, 317 

legno/ligneo, 85, 94, 128, 188, 239 

Lehmann, Karl, 247, 344 

Leipoldt, Johannes 143 

lékythos, si veda attica, lékythos 

Lénai, 275 sg., 310 

Lenee, si veda festa 

Lénaion, si veda Atene 

Lénaión, 276, 310 

Leningrado, vaso a figure nere di, 
80 

lenósllinós, 79 sg., 276 sg., 345 

Lenschau, T., 146 

lenzuolo della sposa, 322 sg.; fig. 
120 

leone, 27, 32, 95, 97, 301, 345 

—, uomini-, 98 

Leonida di Taranto, 234 

Leonidi, 178 

leopardo, 293; fig. 102 

—, uomini-, 98 

lepre, 60, 80, 100 sg., 301 


Lepsius, Karl Richard, 765 

Lerat, L., 199 

Lerna, 170, 174 sgg., 178, 193, 200, 
271 sg., 286 

Lesbo, 181, 195, 265, 321 

Lesly, Albin, 226, 298 

Leto/Latona, 34, 201 sg., 205 

letteratura/letterario, 13, 17, 295, 
337 

—, storia della, 292, 300 

levatrice, 263; si veda anche llizia 

Levi, Doro, 26, 39, 68, 70, 125 

Lhote, Henry, 73 

Liber Pater, si veda Dioniso 

libertà, 222 sg. 

— dalle inibizioni, 305 sg., 308, 310 
sg., 317 

Libia/libico, 73 

—, Mare, 35 

Liceo, monte, 49 sg. 

Licia/licio, 63, 201 

Licofrone, 223 

Licurgo (re della Tracia), 172 sgg., 
301 

Lidia/lidico, 139, 170, 219 

Liknítes, si veda Dioniso 

líknon/vaglio/ventilabro, 62 sg., 208, 
212 sgg., 242 sg., 253, 255 sg., 
267 sg., 326, 327, 339 sg., 342, 
348; figg. 71, 72, 89; 133, 134, 
135, 136, 138, 146; si veda anche 
cesto 

liknophóroi, 322 

Limnaíos, si veda Dioniso 

Lindemann, F.O., 17 

lineare, scrittura, s? veda cretese, 
scrittura lineare 

lingua, 15, 17, 21, 25, 34 sg., 53, 65, 
84, 133 

— greca, si veda greco 

— semitica, si veda semitico 

línoslcompianto, 79, 236 

Lipari, 236 

lira, 160, 220, 238, 326 

Livio, 63, 323 

Lobeck, Christian August, 250 

Locri (Italia meridionale), 332 sg. 

Locride/Locresi (Grecia), 89 sg. 

Lorimer, H.L., 170 

Louvre, anfora « tirrenica » del, 76 

Luca, si veda Bibbia 

Lucano, 209 

luce, 35, 47-68, 78, 89, 91 sg., 106 
sg., 112 sg., 124, 201, 204, 260, 
308 

—, festa della nascita della, 277 
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Luciano, 92, 116, 160, 162, 273, 
311 

lumaca, 110 

luna/lunare, 113 sg., 129, 156, 348 

—, cicli, 259 

—, dea della, 129, 155 sg., 179 

—, mese della, s? veda, calendario at- 
tico 

— nuova/novilunio, 278 

— piena/plenilunio, 123, 127, 250, 
278 

lupo, 174 

Luschey, H., 263 

lutto, 256 

Luvii, 201 

Lystppe, 180 

Lythírambos, 282 


Maass, Ernst, 153 

Macedonia, 151 

macellazione, 169, 174, 185 

Macleod, Fiona (William Sharp), 
313 

Macrobio, 220, 223 sg., 280, 298 

Macurdy, Grace M., 286 

madre/materno, 118 sgg., 124 sgg., 
208, 238 sgg., 259 sg., 327 

—, Dea, 43 

— degli dei, 27, 73, 233, 247 

— di Dio, 84 

— e figlia, 120, 122 sg., 129, 202 

—, Grande, 27, 43, 73, 122, 125, 
251, 256 sg. 

—, religione, 27, 257 

— Terra, 97, 205 

—, ventre/grembo, 49, 273, 282 

maggiolino, 28 

magia/magico, 91, 156, 240, 242 

Magna Grecia, 236, 326, 346, 348 

Magnes, 312 

Magone, 57 

Maimakterión, 274 

Maimonide, Mose, 239 

Mainös/Mainädes, 173, 175, 195; si 
veda anche Menade 

mainömenos, si veda Dioniso 

Maira, 153 sg., 168; fig. 60 

Maistange svedese, 282 

Maiuri, Amedeo, 248, 328, 345 

uáxao, 92 

malattia, /3, 135, 162, 182, 240 

mandriano, si veda pastore 

manía, 137, 182 

Manlii, famiglia dei, 321 sg. 

mani 

—, imposizione delle, 95 
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— sollevate, 39 sgg., 95; figg., 9, 10, 
11, 12 

mantello/manto, si veda veste 

manzo, 57 sg., 60, 204; siveda anche 
sacrificio; toro 

Maratona, 148 sg. 

Marco, si veda Bibbia 

mare/oceano, 28, 35, 44, 59, 152, 
164 sgg., 174, 176 sg., 184, 185, 
190, 209, 231, 262, 275, 308, 
348; si veda anche arrivo per mare 

—, animali del, 30, 249 

—, donne del, si veda Halíai 

—, viaggio per, 179 

Mari sull’Eufrate, 158 

Marinatos, Spyridon, 31, 36, 48, 
70, 72, 86, 100, 200 

Marocco, 98 

martyriai, 111 

Marzano, Gabriele, 330 

maschera/mascherato, 81, 94 sg., 
164, 168, 261 sgg., 267 sg., 281, 
289, 292, 296, 299 sg., 304 sgg., 
311, 326, 327, 341, 343; figg. 24, 
79, 89, 110 c 

—, dio, 263, 343 

— doppia, 263 

— di legno, 94, 128, 186, 262 

— di tela, 299 

mascherata, 284 sg. 

maschio/maschile, s; veda uomo/ma- 
schile 

Mater Dolorosa, 84 

matrimonio, s? veda nozze; gámos 

matrona, 321, 323 

Matteo, si veda Bibbia 

Matton, R., 77 

Matz, Friedrich, 33, 37, 123, 319, 
327,329, 337,340, 342, 345, 346 

meandro, 103-108, 114 sg.; figg. 
28, 29, 31, 32 a, b; si veda anche 
labirinto 

—, quattro bracci del, 114 

mechané, 218 

medicina/phármakon, 43 sg., 280 

medico, 69, 204, 255 sg. 

Meditrinalia, si veda festa 

medium, 215 sgg. 

Megapente, 85 sg., 179 sg. 

Meidias, brocca del pittore di, 284; 
fig. 96 

Meilichios, si veda Dioniso 

meîxis, si veda accoppiamento 

mela, 332; fig. 120 ` 

Melampo, 86, 163, 165, 181 sg. 
226 sg., 265 


Melampodeia, 163 

Melánaigis, si veda Dioniso 

Melicerte, 231 

melíkratos, 53 

mélos epilénion, 80 

Melpómenos, si veda Dioniso 

membra, ricomposizione delle, 233 
sg., 239, 272, 286; si veda anche 
Iside 

membro virile, 65, 126, 233, 257 
sg.; si veda anche cefalo; fallo; or- 
gano conservato 

Menade/menadico, 49, 75 sg., 78 
sg., 101, 136, 157, 159, 167, 173, 
183 sg., 189, 195, 208, 215, 219, 
222, 232, 238, 248 sg., 253, 262, 
301,326, 328, 333 sgg., 339 sgg., 
345 sg.; figg. 17, 22 a, b, 38, 45, 
52 b, 53, 64c, 68, 69, 70, 71, 
76 a, 110 e, 112c, d, 121, 126, 
136, 138, 144; si veda anche Mai- 
násIMainádes 

Menadismo, 141, 183 

Menandro, 314, 316 sg. 

— L'arbitrato, 314-16 

Menelao, 85 

Menfi, gemma incisa di, 107 

Mercurius, 339 

Merkelbach, Reinhold, 154 

mescalina, 45 

mesi, 47 sg., 192 sg., 198, 273, 274 

— greci, s? vedano le singole voci: An- 
thesterión; Apellaîos; Bysios, Dada- 
phórios; Eiraphión; Elapheboliön; 
Gamelión; Lenaión; Maimakterión; 
Phjsios, Poseideón; Pyanopsiön; 
Theoxenios 

— si veda anche anno/annuale 

metallo, 145, 188, 216, 218 

méthy, 53 

methyeinlmethyskein, 53 

Meuli, Karl, 238 

Meyer, Eduard, 47 

Micene/miceneo, 14, 28, 30, 33,54, 
70, 85 sg., 140, 163, 166, 174, 
179,181, 185 sgg., 190, 199, 201, 
212, 251, 279 sg., 291 

miele, 43, 47-68, 69, 90, 102, 109, 
124, 138, 214 

—, bevanda a base di, 51, 52-55, 56 
sgg., 60 sg., 66, 120, 258 

—, ladri di, 48-51, 52; fig. 16 

Milani, Luigi Adriano, 158 

Milchhoefer, Arthur, 150 

Mileto, 103, 194 

Millingen, J., 331 


mimo, 19 

Minia, 175 

—, figlie di/Miniadi, 175, 179 sg., 
182, 186 

miniera, 148 

minoico, 

—, arte, 14, 25-28, 30, 32, 39 sg., 44 
sgg., 69, 72, 77, 79, 83, 86, 106 
sg., 126, 129, 133, 185 

—, calendario festivo, 47 

—, culto, 51, 102 

—, cultura, 12, 14, 25-46, 48, 61, 
62,69 sgg., 7 5 sgg., 79, 81 sg., 86, 
91 sgg., 106 sg., 120 sg., 126 sg., 
158, 166, 179, 184, 186 sg., 190, 
201, 244, 246 sg., 251, 323 

—-, medio-minoica, 67 

—-, tardo-minoica, 42 sgg., 71, 
85 

—, nomi, 93 

-, religione, 44, 77, 120 sg., 130 

Minosse, 25, 59, 96, 109, 111 sg., 
115, 117, 246 

Minotauro, 99, 103 sg., 106, 108 
sgg., 117, 124, 126; fig. 31 

miracolo, 44, 58 

missione/missionario, 143, 162, 
172, 181, 227, 258 

misteri/misterico, 43, 50, 61, 92,99, 
123 sgg., 145, 190, 213 sg., 227, 
232, 238, 257, 283, 319, 321, 
323, 328 sg., 334, 343 sgg. 

— di Agra/Piccoli, 259, 274 

— di Agripinilla, 321 sgg. 

— dei Cabiri, 188, 258 

—, cesto dei, 279; si veda anche cista 
mystica; líknon 

— cristiani, 241 

— culto, 99 

— dea dei, 119 

— dionisiaci, s? veda Dioniso 

— delle donne, 227, 279, 283, 286 
sg., 291 

— di Eleusi/Grandi, 43, 51, 70, 92, 
105, 117, 124 sg., 129, 259, 274, 
319, 321, 329 

— orfici, 119, 124 sg., 229, 234, 
236, 245 sg. 

— di Osiride, 212, 215, 256 

—, pasto, 195 

—, preparazione ai, 211, 238, 255, 
267 sg., 283 sg., 323-29, 336 sg., 
340, 345; figg. 110 b, c 

— privati, 330, 340 

— di Sabazio, si veda Sabazio 

— samotraci, 124, 249, 251 
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— traci, 124 

misticismo/mistico, 33, 77, 101, 
117, 119, 122 sg., 203, 225-44, 
251 sg., 261, 283 sg., 329, 341 

mistura di bevande, 51, 53 sg., 56, 
75, 146, 161, 265, 270 sgg., 275, 
279 

mito/mitico, passim 

— nella sua essenza, 14 sg., 34 sg., 
37,50 sg., 56 sgg., 67, 69, 79, 84 
sg., 109, 114 sg., 123 sgg., 156, 
162 sg., 164sgg., 193, 225-30, 245 
sg., 257 sg., 265, 294, 298, 318 

— delle origini, 73 sg., 89 

—, umanizzazione del, 109 sg., 112, 
116 sgg., 123 sgg., 127, 186 sg., 
249, 259, 344; si veda anche seco- 
larizzazione 

mitologema, 112, 114 sg., 119, 126, 
203, 231 

mitologia/mitologico, passim 

— nella sua essenza, 34 sg., 40, 48, 
51, 84, 95, 110, 113 sg., 116 sg., 
129 sg., 175, 226, 348 

mitra/mitratus, 260, 267, 289 

mitrephóros, 289, 332; fig. 99, 119, si 
veda anche Dioniso 

Mittelhaus, K., 769 

Mnasea, 189 

modelli, raccolte/libri di, 332, 336, 
340 sg., 343 sg. 

moglie, si veda donna come moglie 

Moire, 348 

Mommsen, August, 276 sg. 

Monaco 

—, coppa di Exekias a, 164; fig. 51 

—, sarcofago conservato a, 341; fig. 
138 

mondo, 28, 200, 247 

—, immagine del, 114 sg., 346 sg.; 
fig. 146; s? veda anche dionisiaca, 
immagine del mondo 

—, storia mitica (orfica) del, 230, 
245, 247, 252 

-, periodi/ére del, 230, 246, 248 

mondosotterraneo/aldilà/oltretom- 
ba, 92, 97, 105, 116 sg., 124, 126, 
128, 160, 176 sg., 186, 196, 200, 
203, 218, 220 sgg., 229, 236 sgg., 
259, 263, 274, 280 sg., 299, 319, 
327, 330, 337 sg., 341, 346 

—, dea del, 116, 119, 121, 156 

—, dio del, 97, 184, 196, 262 sg. 

—, re del, 264, 276, 279 

-, regina/signora del, 43, 113, 124 
sgg., 258 
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—, viaggio nel/dal, 105, 127, 160, 
176, 178 sg., 226, 239, 243, 271, 
278, 280, 286, 291, 344 

monete, 165, 184; si veda anche 
Cnosso 

monosándalos, 327; fig. 110 c 

monte, 27 sg., 34 sg., 37 sg., 89, 100 
sg., 175, 208 sgg., 288 

—, dea minoica dei, 75 

monumentalità, 29 sg. 

Moortgat, Anton, 240 

« Morgan Cup », 340 

mortale/immortale, 116 sg., 128, 
332 sgg., 338 

mortalità, 15 

morte, 18 sgg., 21, 79, 98 sg., 105, 
109, 111 sgg., 115 sgg., 136 sg., 
156, 159, 175, 184, 185, 192 sg., 
196, 197 sgg., 206, 210 sg., 222, 
291,319, 331 sg., 334 sgg.; si veda 
anche vita e morte 

—, lotta con la (agonia), 28 

—, pulsione di, 197 

Mose, si veda Bibbia 

mosto, 80, 151, 276 

mostro, 64, 106; si veda anche dra- 
go; serpente 

movimento, 26, 30 sg., 40, 210 sg. 

mu-jo-me-no, 247 

Müller, Karl Otfried, 45 sg., 133 
sg., 137, 170, 250 

Müller, Werner, 34 

mulo, 166 sg., 169, 210, 213, 268, 
284; figg. 52 a, b, 53, 54 a, b, 55 

Mundus patet, 221, 278, 280, 283, 
289, 291 

Murray, Gilbert, 195 

Muse, 174 sg. 

musica/musicale, 194, 290, 336 

—, strumenti, 63, 86, 170 sg., 193 
sg., 333; si veda anche cimbalo; 
flauto; lira; tromba 

muta di cani, s? veda caccia 

myoümenoi, 247 

mystai, si veda iniziazione 

mystéria, 339, 340; fig. 132 b 

mystérion, 256, 268, 285 sg. 

mýstēs, si veda iniziazione 

mystica vannus, si veda liknon 

Mythographus Vaticanus, 90, 231 

mjthoi, 302 


Napoli, brocche conservate a, 330 

— cratere conservato a, 330; fig. 
118 

narcotiche, bevande, 139 


nascita, 36 sg., 48 sgg., 59-61, 92, 
99, 116 sg., 118, 122, 124 sgg., 
135 sg., 197 sgg., 248 sg., 256 
sgg., 259 sg., 263 sg., 273 sg., 277 

— dalla coscia, s? veda coscia, nascita 
dalla 

— nella morte, 116 sg. 

— dal padre, 257; si veda anche co- 
scia, nascita dalla 

— prematura, 716, 117, 126, 189, 
260, 273, 282 

— si veda anche aborto; gravidanza; 
levatrice; parto; procreazione 

Nasso, isola di, 126 sgg., 151, 153, 
185, 346; fig. 141 

nastro, 342, 348; si veda anche taenia 

Natale, 277 

natura/naturale/naturalistico, 12, 
26 sgg., 30, 32, 36 sgg., 39-41, 44 
sgg., 58, 77,95, 100, 134, 197 sg., 
210 

—, dea della, 26, 31 

—, leggi di, si veda Temi; thémis 

Nauck, August, 50, 301 

Nauplia, 150 

nave/navale, 106, 128, 143, 146, 
150 sg., 152, 164 sgg.; figg., 49, 
50, 51, 52a 

—, carro, 164 sgg., 284, 291 

— da guerra, 165 

— su ruote 146, 164 sg.; figg. 56 a, 
b, 57, 59 a, b 

nebris, si veda daino, pelle di 

nebrizein, 149 

Nemesi, 326 

nemico del dio, si veda inimicizia 
con il dio 

Neolitico, si veda preistoria 

neonato, si veda lattante 

neoplatonico, 228, 278 

Nereidi, 28, 224 

Nero, Mar, 165 

Nerone, 76 

Nestore, Palazzo di, 84; si veda an- 
che Pilo 

neüronlneüra, 65 

neve, 209 sg., 278 

New York 

—, bassorilievo inavorioconservato 
a, 37 

—, vaso attico conservato a, 268 

Newton, C.T., 184 

Nicostene, coppa di, 60; fig. 18 

Nietzsche, Friedrich, 11 sgg., 102, 
138, 135 sg., 137 sgg., 297, 301 

Nikias di Elea, 247 


Nikomachos, 129 

Nilo, fiume, 47, 77, 88, 165, 179 

Nilsson, Martin Persson, 14, 48, 76, 
125, 140, 158, 166, 188, 195, 
243,263 sg., 274, 311, 319, 322, 
337 

Ninfe, 34, 101, 176, 192, 202, 213, 
231, 270 

ninfomania, 180 

Nisa, 231 

Nisa, monte, si veda Nysis óros 

Nogara, Bartolomeo, 237 

nome, 14, 27, 36, 43, 59, 70 sg., 83 
sg., 90 sg., 92 sg., 95 sg., 110 sg., 
113 sg., 116 sg., 123, 127, 129, 
153, 161 sg., 179 sg., 186 sg., 227 
sgg., 260 

— dionisiaco, 14, 83-87 

— del dio/degli déi, 11 sg., 14, 27, 
36, 92, 95, 110, 114, 121, 149, 
185 sg., 260 

— di persona, 84 sgg., 91, 96, 111, 
186 

— segreto, 123 

non-essere, 21; si veda anche morte 

Nonno, 73-75, 121, 230 sg., 248, 
250, 252, 343 

no-pe-ne-o, 83 

Norden, Eduard, 206, 274, 277 

norma di comportamento di ordi- 
ne religioso, si veda hósion 

notte/notturno, 63, 92, 202 sg., 209 
sg., 217, 218 sg., 326 

—, dea della (dea Notte), 203, 326 

nozze/matrimonio, 28, 119 sgg. 
123, 127, 128, 129, 157, 181, 
248, 259, 272, 276 sgg., 284 sgg., 
324 sg., 327 sg., 330 sgg., 334, 
336 sg.; si veda anche gámos 

—, atto di, 327 sg.; figg. 106, 112 sg. 

—, dea del, 181 

— terrene, 278, 287; fig. 122 

nudità/nudo/seminudo, 40, 49, 147, 
159, 189, 185, 238, 253, 261 sg., 
325 sgg., 332, 334, 336 sg., 341 
sg.; figg. 110 a, 119, 124, 130c, 
138, 140 

numeri 

— «2», 31, 35, 39, 49, 60, 94 sg., 
147, 149, 160 sg., 166 sg., 180, 
206, 238, 249 sg., 252 sg., 260, 
267 sg., 321 sg., 342, 347 sg.; si 
veda anche dea, duplice; dualità; 
duplicità 

— «3 »,31, 54, 58, 66, 96, 126, 146, 
152, 180, 206, 214, 216, 240, 
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252, 275, 321 sg., 341; si veda 
anche trieterís; trinità 

— «4», 48 sg., 57 sg., 114 sg., 152, 
218, 281, 341, 347 

— «5», 54, 217, 222; si veda anche 
Pentaeterís 

— «6», 217 

— «7»,107, 109, 115-16, 199, 206, 
217, 221, 230 sg., 237 sg., 243 
sg., 259, 273 sg., 321 

— «8», 179 

— «9», 57, 96, 206, 273 

— « 10», 54, 58, 274 

— «11», 280, 347 

— « 12 », 192, 273, 281 

— «14», 84, 208, 272, 279, 283, 
285 

— « 16», 84, 177, 179, 184, 190, 
208, 272, 284 

— «30», 58 

— «40 », 54, 58, 67, 273 

— «50», 89 

— «57»,44 

— «60», 80 

— «81»e«87», 273 

Nuovo Testamento, si veda Bibbia 

nutrice, 49, 101, 126 sg., 128, 136, 
178, 183, 214, 231 sg., 248, 252, 
255, 257, 267 sg., 270, 341, 344; 
si veda anche Dioniso, nutrici di 

Nyktelios, si veda Dioniso 

Nyséion, 173 sg. 

Nýsis óros, 339; fig. 132 b 


Oaríón, 59 

oaristés, 59 

occhio; 19, 40, 64 sg., 262 sg., 288, 
340 

oceano, s? veda mare 

Oellacher, H., 192 

Ohlemutz, Erwin, 320 

Oikonomos, Georgios P., 148 

oine, 90, 252; si veda anche vite 

Oineo, 90, 289 

Oinoa, 83 

Oinoe, 152, 205 

Oinopion, 90 

Oînops, 70 sg., 78 

oinosloinun, 53, 234, 252; si veda an- 
che Dioniso Oînos 

Olimpia/olimpico, 48, 57, 121, 125, 
177, 179; si veda anche giochi 
olimpici 

Olimpiade, madre di Alessandro 
Magno, 76 

Olimpiodoro, 203, 228 


506 Indice analitico 


Olimpo/olimpico, 71, 160, 249, 252 

olio, 86, 111, 262, 284 

olive, raccolta delle, 74, 86 

Olsen, Erling C., 344 

oltretomba, s? veda mondo sotter- 
raneo 

Olympos (in Licia), 63 

Omddios/Omestés, si veda Dioniso 

ombelico, 36, 200; si veda anche Om- 
phalós 

ombrello triangolare, 283 

Omero/omerico, 18 sg., 71, 79 sg., 
91, 93, 110, 113, 115, 117 sg., 
135, 139, 153, 170, 175, 181, 
200, 205, 227 sg. 

— Iliade, 18, 19, 51, 71,79, 88, 109, 
135, 170, 173, 174, 200, 204, 227 

—, Inni, 62, 63, 66, 101, 120, 150, 
152, 164, 165, 177, 191, 199, 
200, 202 sg., 204, 258, 327 

— Odissea, 19, 34, 36, 44, 53,59, 73, 
79, 80, 85, 109, 111, 113, 205, 
226, 246 

—, pre-, 173, 205 

omicidio, s veda assassinio 

Omphalós, 200, 216, 219 

Onasimede, 188 

Onomacrito, 219, 225-32, 242, 244, 
245 sg., 250 sg., 259, 299, 319, 
338 

opera lirica, 290 

opóra, 88, 92 

oppio, 43 sgg. 

—, uso dell', 44 sg. 

opposizione a Dioniso, si veda: Dio- 
niso, resistenza/opposizione a 

oracolo/oracolare, 73, 75, 162, 174, 
188, 195, 199-204, 206 sg., 212, 
213-23, 225 sg., 235 sg., 320 

— dei morti, 218 

— della terra, 200 

orafi, 108 

Orazio, 209, 299, 300, 340 

Orcomeno, 175, 186 

Ore, 118, 146, 161, 234, 265; fig. 37 

Oresteo, 89 sg. 

Orfeo, 125, 220, 226 sg., 229, 245, 
247, 249, 301 

Orfici/Orfismo/orfico, 53, 118, 120, 
125, 141, 228, 230, 234, 237, 
239, 242 sgg., 245 sgg., 252, 257, 
259, 299, 329, 337 sg. 

-, mito/mitologia, 95, 118 sgg., 233 
sg., 252 

—, poesia/dottrina, 53, 98, 105, 
119, 120, 189, 191 sg., 214, 219, 


226 sg., 228 sg., 230 sg., 233, 
234, 236, 237, 242, 243, 247, 
250, 251 sg., 256, 257, 259, 319 

—, storia del mondo, si veda mondo, 
storia mitica del 

-, teologia, 120, 228 

organo conservato, 219, 231 sg., 
242 sg. 

orgia/orgiasmo/orgiastico, 139 sg., 
223, 227, 229 

Oriente, 240, 243 

—, antico, 30, 39, 200, 203 

—, Vicino, 29, 240, 244; si veda an- 
che Asia Minore 

Origene, 337 

Orione, 59-61, 88 sgg., 96, 100, 113 

—, nascita di, 90 

Orista, 90; si veda anche Oresteo 

oro/aureo, 62, 66, 213, 216, 331 

—, foglie d', 236 sg., 329 

—, Età dell’, 53, 313 

Oro/Horus, 233, 273 

orso/pelle d'orso, 65 

Ortega y Gasset, José, 290, 303 

Orthós, si veda Dioniso 

Orvieto, anfora conservata a, 149; 
figg. 39 a, b, 41, 48 

oryctes nasicornis, 28; si veda anche 
scarabeo 

orzo, 70; si veda anche cereali 

Oscoforie, si veda festa 

Osiride, 154, 212, 233, 256, 262, 
264, 272 sg., 286 

ossa del drago, 218 

Ostia, pittura murale nel porto di, 
338 sgg.; figg. 132a, b, c 

otre, 54, 57 sg., 60 sg., 66, 154,258, 
277,288, 297,334; figg. 122, 126 

Otto, Eberhard, 233 

Otto, Walter F., 13 sg., 15, 71, 78, 
98, 101, 113, 115, 116, 135 sgg., 
140, 142, 173, 184, 197, 199 

ourein, 60 

Ovidio 

— Fasti, 49, 52, 53, 58, 60, 76, 376 

— Metamorfosi, 115, 119, 157, 173, 
175, 229, 231 

— Tristia, 173 

ózoi, 90 


padre 

— e figlio, 121 sg., 124, 246, 260 

— e figlia, 149, 153 sg., 158, 160, 
246 

paganesimo/pagano, 25, 73, 188, 


, 


Pagase, 185 

PaiänlPaidon/Paieön, 93, 204; si ve- 
da anche pa-ja-wol Paiawon; peana 

paiolo, 202, 216 sgg., 222, 231,237, 
341 

Paion di Amathus, 116, 258 

país, 188 

pa-ja-wo/Paiawon, 93, 204 

palazzo/palaziale, 35 sg., 46, 48, 67 
sg., 70, 72 sg., 79, 85 sg., 98, 122, 
185, 199, 246; si veda anche Kato 
Zakros; Cnosso; Festo; Nestore 

Palestina, 239 

Palinuro, stampo per dolci conser- 
vato a, 346 

palla, 331 sg.; fig. 118 

Pallade Atena; s? veda Atena 

Palmer, Leonard R., 201, 240, 280 

palo, 94, 343 

paludi, 271 

—, tempio nelle, 270 sgg., 275, 278 
sg., 281, 283, 287; si veda anche 
Dioniso Limnaios 

Pammachius, casa di, 128, 346 

Pan, 74, 213, 231, 248, 339; fig. 
66 d 

Panatenee, processione delle, 165 

pane, 169, 241 

panzgjreis, 189 

Pangeo, monte, 209 

Pannonia, 13 

Panofsky, Erwin, 157 

Panopeo, 113, 205 

pantera/pantere, 138, 253, 339 sg.; 
figg. 70, 132 a, c, 136 

—, pelle di, 261, 342; fig. 140 

-, tiro di, 248; fig. 66 d 

—, uomini-, 98 

pántes theot, 348 

Papadimitriou, Ioannes, 752 

papavero 

—, coltivazione del, 42 sg. 

—, dea dei, 43; fig. 15 

papiro, 77, 192 

pa-relpe-re, 85 

Paribeni, Roberto, 101, 158 

Parmenide, 106 

Parnaso, monte, 62, 201-205, 208- 
214, 219, 222 sgg., 225 

Parnassós (città dell'Asia Minore), 
201 

parousía, 28, 194, 259, 286, 291 

Parrot, André, 158 

parto/partoriente/partorire, 49, 51, 
115 sgg., 122, 124 sgg., 136 sg., 
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184, 248, 282; si veda anche do- 
glie; nascita; puerpera 

Pasifae, 99, 123 sg. 

pasto sacrificale, si veda sacrificale, 
pasto 

pastore, 80, 90, 154, 188, 238, 248, 
295 sg., 319 sg., 325; figg. 66 d, 
110b 

Patara, 201 

patet mundus, si veda Mundus patet 

patetérion, 79 sg. 

päthe, 302 

Patitucci, Stella, 267 

patologia/patologico, 13, 138 sg. 

patria potestas, 317 

Pausania, 50, 66, 71, 78, 90, 113, 
115, 119, 140, 144, 146, 147, 
150, 156, 160, 162 sg., 170, 174, 
176, 177, 178, 179, 187 sg., 189, 
195, 199, 205, 213, 217, 227, 
250, 286, 300 

pazzia, si veda follia 

peana/canto d’invocazione, 93, 
143, 177 sg., 193sg., 204 sgg., 220 

peccato, s? veda colpa 

pece, 281 

pecora, 292 

pedum, 80, 100 

Pegaso, 148, 162 sg. 

Pélekys, si veda Dioniso 

Pelias, re, 301 

Peloponneso, 14, 163, 171, 176-80, 
272 

—, guerra del, 303, 308 

Pendlebury, J.D.S., 107 

Penelope, 153 

—, skjphos del pittore di, 157; figg. 
42a,b 

Penia, 268 

pénsare/pensiero, 14, 17, 20, 79, 
133, 197, 308 

Pentaeterís/Penteteride, 54 sg., 152 

Pentelico, monte, 149 

Penteo, 84 sg., 101, 179, 186, 195, 
208, 301 sg.; s? veda anche pe-te-u 

pepaínein, 235 

Peparethos, si veda Skopelos 

peplo, si veda abbigliamento 

Perati, 151 

percorso/cammino, 103 sgg., 109, 
331 sg. 

— rituale/iniziatico, 204 sg., 336 ` 

Pergamo, 76, 320 

Periegeta, si veda Pausania; Dionigi 
il Periegeta 

Perikiónios, si veda Dioniso 


508 Indice analitico 


Perinto, 235 sg., 320 

periodicità 30, 63, 143, 144, 193, 
197, 243; si veda anche ciclo; trie- 
terís 

periodo biennale, 143, 144, 174, 
183-253, 259, 263 

periphorá, 164 

Persefone, 35, 97, 113 sgg., 118-23, 
126, 129, 192, 239, 247, 250, 259 
sg., 279, 348; fig. 4 

— santuario di, 332 

—, seduzione di, ad opera del pa- 
dre, 118 sgg., 121 sg. 

Perseo, 172 sg., 175, 179 

Persio Flacco, Aulo, 81 

pesce, 28, 233, 335 

pe-te-u, 84; si veda anche Penteo 

petto scoperto, 32, 40, 127 

peyote, 45 

Pfuhl, Ernst, 768 

Phalés, 85 sg., 310 

phallophóros, 309, 322 

phármakon, si veda medicina 

phásma, 161 

Phórbas, 301 

phratría, si veda uomo/maschile, as- 
sociazione/confraternita 

Physios, 207 

physis, 18, 26; si veda anche natura 
phytoú bios, 18 

piaculum, 240 

pianta/albero/vita vegetale, 12, 18, 
26, 28, 32, 77, 94, 154 sg., 157, 
261, 299 sg., 318, 336, 339 

— di erica, 262 

— di fragola, si veda andráchne 

Picard, Charles, 14, 95, 101, 158, 
168, 238, 260 

Pickard-Cambridge, Sir Arthur W., 
148,162,263,267,270,274,277, 
293, 305, 307, 310, 311, 312 

pietra, 37, 99, 210 sg.; si veda anche 
roccia 

—, Età della, si veda preistoria 

— tombale, si veda tomba 

— pigiatore/pigiatura, 75, 80 sg., 
276 

pilastro, 36, 261, 263, 336 sg. 

Pilo, 14, 86, 96, 108 sg., 163, 182, 
204, 227, 246 

—, sigillo d’oro di Rutsi presso, 100 

—, tavolette d'argilla di, 14, 42, 46, 
83 sg., 86, 91, 96, 108 sg., 139, 
163, 247, 279 sg. 

Pindaro, 66, 89, 115, 178, 184, 282, 
290, 292 


pioggia/acqua piovana, 54, 235 

pira, 115 

pirati, 152, 164 sg. 

Pireo, 146 

Piscokephalo (Creta), 28 

Pisistrato, 162 

Pitagora, 312 

Pithoigía, si veda festa, Antesterie 

pithos, 270,280, 283; figg. 91,94,95 

pitici, agoni, 218 

Pitone, 203, 218 

pittore di vasi, si veda pittura vasco- 
lare 

pittura, 26, 147, 323 sgg. 

— murale, 28, 46, 77, 86, 106 sg., 
128, 323-29, 338 sgg., 346 

— su vasi/vascolare, 146, 148, 160, 
164-69, 289, 312, 332, 338, 346; 
si veda anche vasi 

Pizia, 66, 189 sg., 199, 202, 215-21 

Pizio, si veda Apollo 

Platakis, Eleftherios K., 99 

Platon, Nikolaos, 25-26, 28, 31, 37, 
38,70, 72, 86, 140 

Platone 

— Eutidemo, 104, 247 

— Fedone, 19, 105, 228 

— Leggi, 89, 135, 251 

— Simposio, 268 

— Timeo, 20 

Plaumann, Gerhard, 274 

Pleiadi, 76, 97, 206 

Plinio il Vecchio, 53, 54, 56, 60, 66, 
73, 80, 261, 277 

Plotino, 20 

Plutarco, 20, 50, 62, 65, 66, 71, 76, 
77, 79, 98, 112, 115, 116, 117, 
128, 174 sg., 176, 177 sg., 181, 
195, 199, 205 sg., 207, 208, 210, 
211 sgg., 214 sg., 217, 219, 221 
sg., 223, 233, 258, 262, 264, 273, 
279, 299, 302, 337 

Plutone/plutonico, 97, 121, 259, 
267; si veda anche Ade 

poesia/poeta, 133, 205 sg., 299 

— epica, 30 

poikillelpoiktllein, 109 sg. 

Polidoro, 188 

Polieno, 250 

Polignoto 

— cratere di, 267; figg. 88 a, b, c, d 

— skjphos di, 288, 333; figg. 97 a, b 

Polluce, Giulio, 81, 170, 217, 272, 
293, 298 

polpo, 28 

polvere, 137 sg., 235 


Polymnos, 286 

pompé, 166, 284, 341 

Pompei, 325 

—, fregi nella Villa dei Misteri a, 
323-29, 336 sgg., 342, 345, 347; 
figg. 106-112 sg. 

—, graffiti a, 107, 108 

—, santuario presso, 347 

Pomponio Mela, 63 

Pomtow, Hans, 199, 206 

Populonia, 158 

Porfirio, 98, 99, 195, 220, 249 

porto, 36, 127 sg., 146, 148, 150 sg., 
163, 165 sg., 181, 185 

Porto Germano, si veda Aigosthena 

Porto Raphti, 150 sg. 

Poseideón, 274 sgg. 

Poseidone, 19, 28, 59, 119, 128, 
275 sg., 348; fig. 90 

Potenza, dischi sacri conservati a, 
346 

pothlputh, 200 

Potnai, 195 

Pottier, Edmond, 76 

Poussin, Nicolas, 157 

Powell, Johannes U., 63, 150, 192, 
205, 207, 233, 250, 278, 296 

Pozzo di Santulla, 63 

Prasiai, 150 sgg., 168; si veda anche 
Porto Raphti 

— in Laconia, 150, 178 

Prassitele, 188 

Pratinas di Fliunte, 297 

preda, animali da, 98, 138 

preghiera ai Titani, 229 

pregma divino/theîon prégma, 256, 
285 sg., 320, 328, 337 

Preisendanz, Carl, 178 

preistoria/preistorico, 28, 76, 98, 
127, 145, 150, 158, 172, 176, 198 


sgg. l 

Preller, Ludwig, 113 

presenza del dio, si veda parousía 

Preto, re, 163, 179, 

— figlie di/Pretidi, 179 sgg. 

Priapo/priapico, 324; fig. 107 

Priene, 194 

primavera, si veda stagioni 

Princeton, sarcofago conservato a, 
342; fig. 140 

Privitera, G. Aurelio, 226 

Probo, 90, 180 

processione, 70, 85, 91 sg., 146, 
162-71, 204, 264, 284, 309, 322; 
figg. 58, 61a, b; si veda anche 
corteo 


Indice analitico 509 


Proclo, 105, 147, 242, 243 

procreazione/generazione, 36 sg., 
121 sg., 124 sgg., 136, 187, 211, 
246, 259, 266, 273 sg.; si veda an- 
che concepimento; nascita 

profetessa/profezia, si veda divina- 
zione 

profumo, fiala di, 332; fig. 120 

proibizione, s? veda divieto 

Prometeo, 145 

Properzio, 154 

prophétes, 217 

Prosymnos, 286 

Prott, Hans von, 178 

Prytaneion, 217 

Psello, Michele, 218 

Pseudo-Demostene, 272, 279, 284, 
285 1 

psicogonia, 129 

psicologia/psicologico, 139, 226 

psyché, 19 

Psyche, 238 

psychopompös, 333; si veda anche 
Ermes 

puerpera, 71, 113, 115 sg., 248, 
258; si veda anche parto 

Puhvel, Jean, 83, 163 

pulsione sessuale, si veda sessuale, 
pulsione 

punizione, 49 sgg., 85, 90, 111, 
113, 117, 156, 162, 169, 172 sg., 
174 sg., 180 sgg., 183 sg., 186, 
226, 294 sg., 297, 301, 326, 337 

purezza, 99 

putrefazione, 56 

Pyanopsión, 147 

Pyláochos, guardiano della porta, 
176 

Pythaís, 204, 223 

Pythion, si veda Atene 

Pythö, 200 sg. 


Quandt, Gulielmus, 191, 320 
quercia sacra, 218 


racconto 

— edificante, 172 sgg., 180 sg. 

— meraviglioso/storia prodigiosa, 
48, 51 

— picaresco, 110 

Radin, Max, 239 

Radke, Gerhard, 127 

ragazza / fanciulla / giovinetta, 31, 
109, 147, 152, 155 sg., 159, 278, 
287, 331, 342; si veda anche ver- 
gine 
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— divina, 97, 100 

ragazzo si veda fanciullo 

Ramsay, William Mitchel, 239 

rane, canto delle, 271 

Ransome, Hilde M., 52, 362 

rapimento/ratto, 121, 126, 279 

— in cielo, si veda cielo, ascensione 
al 

rappresentante/sostituto rituale, 71 
sg., 94 sg., 122 sg., 154, 168, 184 
sgg., 194 sg., 221 sgg., 231, 234 
sgg., 246, 250 sgg., 257, 284, 295 
sgg., 305, 322, 324, 341 

rappresentazione  teatrale/dram- 
matica, 189, 275, 294 sg., 298, 
313 sg.; si veda anche commedia; 
tragedia 

Ra's Shamra, 64, 239 

Rawson, M., 246 

re/regale, 89 sg., 115, 149, 174, 
242, 246 sg., 251, 279 

— di Atene, 146 sg.; si veda anche 
Grchön basileús 

— tomba, 73 

Rea, 27, 43, 48, 73, 75, 119 sgg., 
126, 129, 233, 239, 247 sg., 256 
sg. 

ine 102; si veda anche attico, 
cratere, lékythos, skjphos; brocca; 
käntharos; skjphos 

— per bere a forma di testa taurina, 
69, 70, 122; si veda anche rhytón 

— per birra, 70 

— per vino, si veda vino 

regina, 90, 157, 159 sgg., 166 sg., 
272,279, 283-89, 321; si veda an- 
che ärchön basileús, moglie dell’ 

Rehm, Albert, 103 

Reichhold, Karl, 146, 263 

Reinach, Salomon, 232, 235 

religione/religioso, 11 sg., 14 sg., 
2], 28, 33 sg., 48, 54, 57, 67, 77, 
84, 134, 139, 142 sg., 144 sg., 
174, 201, 241, 279, 290, 304, 
321, 343, 348; si veda anche dioni- 
siaca, religione 

— cosmica, 343-48 _ 

— cretese-minoica, 33, 77, 113, 121 

— greca, si veda greca, religione 

— missionaria, 143 

— mitologica, 142 

— orfica, si veda orfica, poesia/dot- 
trina 

— personale, 191 

scienza delle, 11 sg.; si veda anche 
scienza 


— storia delle, 11, 14, 25, 33, 45, 56, 
68, 83, 94, 112, 119, 121, 142, 
145, 165 sg., 171, 200, 201, 239, 
244, 292, 296, 299, 341 

Reni, Guido, 157 

rete, 100 

Rhagon, 148 

rhámnos, foglie di, 281 

rheia zóontes, 19 

rhytón/corno per bere, 69, 70, 75, 
122, 166, 334; figg. 19, 20 

Richter, Gisela, 37 

Rilke, Rainer Maria, 266 

rinascita, 20, 206 

ripresa della vita, si veda risveglio 

riproduzione, 198 

risata/riso, 297, 305 

risplendere, 49 sg., 56, 63 

risveglio/risvegliare, 62, 64, 66, 
126, 136, 178, 192 sgg., 203-208, 
211-16, 222, 232 sg., 243, 250, 
255, 267, 286 

rito/rituale, 50, 57, 67, 70, 79, 98, 
97 sgg., 122, 126, 141, 149, 154, 
158, 159, 165, 172-82, 183 sg., 
186, 189 sg., 193 sg., 205, 209, 
211 sgg., 221 sg., 230, 233, 234, 
239, 243 sg., 247, 249 sgg., 252, 
257, 268, 305 

— segreto, 98, 223, 225, 227 sg. 
233, 234, 238, 243 sg., 267 sg., 
319; si veda anche segreto 

ritorno del tempo, si veda periodi- 
cità 

rivelazione, 220 

Robert, Carl, 153, 314 

roccia/pietra/rupe, 38, 73, 75, 100, 
151, 218, 271, 325, 337 

—, incavo nella, 73 sgg. 

—, pittura sulla, 52 

—, rilievo in, 240 

Rodenwaldt, Gerhart, 80 

Rodi, 47, 194 

Rodope, monte, 209 

Rohde Erwin, 13, 139 sg., 157, 172, 
194, 281 

Rohden, Hermann von, 238, 252, 
253 a 

Roma/romano (nell'antichità), 25, 
48, 57, 84, 170, 187, 229, 237, 
252, 255, 280, 281, 321 sgg., 326, 
335, 343, 345 sg. 

Roma (città attuale) 

— Farnesina, rilievi in stucco nella 
Villa, 340; figg. 133, 136 


— Museo Capitolino, sarcofago del, 
342; fig. 139 

— Museo di Villa Giulia, anfora nel, 
167 

— Porta Latina, sarcofago trovato 
presso, 346 

— SS. Giovanni e Paolo, pitture 
murali sotto la chiesa dei, 128 

— sepolcri della famiglia dei Cal- 
purni Pisoni, 343 sgg. 

Rosenzweig, Franz, 143 

rosetta, 114 

rubare/furto, 51, 52 

Rubens, Pieter Paul, 303 

Rumpf, Andreas, 268 

ruota, 159, 164, 348; fig. 146; s 
veda anche carro 

Ruvo 

— cratere di, 334; fig. 123 

— coppa di, 334; fig. 125 

Rycroft, pittore, 760 


Sabazio, 76, 256 sg., 267, 320 

— misteri di, 124, 267, 329, 345 

sacco di cuoio, 61, 62-68, 90, 203, 
214, 240, 258; si veda anche kó- 
rykos 

Sacee, 139 

sacerdote, 67, 86, 91, 96, 99, 162, 
169, 178, 195, 217, 257, 259, 322 

sacerdotessa, 41, 69, 151, 155, 181, 
267, 321, 324, 327 

sacra, 339; fig. 132a 

sacrificio/sacrificale, 50, 57, 66, 91, 
126, 144, 163, 169 sg., 173 sgg., 
178, 180, 184 sgg., 195, 214, 219, 
221 sg., 225-44, 252, 294 sg., 
309, 324, 338, 342, 344; figg. 
21a,b 

—, accessori per il/thysthla, 173, 308 
sgg. 

—, animale/vittima, 122 sg., 126, 
149, 170, 174 sg., 194, 195, 204, 
221 sgg., 231 sg., 234 sg., 242 sg., 
251 sg., 257, 290, 292 sgg., 295 
sgg., 305, 338; fig. 38 

—, ariete, 176, 257, 342 

—, banchetto, 332 

—, capra/capretto/caprone, 94, 
100, 195, 221 sg., 232 sgg., 243, 
262, 264, 292 sgg., 296 sg., 320, 
329; fig. 103 

—, carne, 219, 232 sgg. 

—, dolce, 268, 346 

—, dono (votivo), 38, 346 
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— funebre/offerta funeraria, 53, 
330 

—, miele, 109 

— mistico, 294 sg., 320, 338, 341; 
fig. 138 

— di ringraziamento, 147 

—, pasto, 195, 230 sgg. 

— segreto, 2/2, 223 

—, tavola, 71, 293, 298; fig. 21 b 

—, toro, 170, 176, 178, 184 sg., 223, 
257, 290, 292, 294 

— umano, 184, 195 

—, vitello/manzo, 57 sg., 71, 184 
sg., 251 sg.; fig. 21 b 

sacro/il sacro, 34, 50, 54, 62, 184, 
255 

— azione, si veda rito 

— boschetto, 116 

— recinto, 50, 146, 161, 212, 223, 
293, 302 

— requisiti, si veda sacra 

— uomini, s? veda Hósioi 

Saffo, 181 

sa-ke-re-u, 96 

Salerno, sarcofago di, 345; fig. 144 

Salis, Arnold von, 325, 328 

Salmi, si veda Bibbia 

sálpinx, 170, 176, 193 

Samo, 181, 181, 265 

Samotracia, 125, 247; si veda anche 
misteri 

sandalo/scarpa, 331, 344; si veda an- 
che monosándalos 

San Domenico, 76 

sangue, 48, 50 sg., 54, 58, 229, 235, 
241, 252, 294 

— bagno di, 173 

sa-ni-jo, si veda Sannion 

Sannion, 86, 87 

santuario, 27, 28, 35 sg., 42, 66,71, 
103, 105, 158, 177, 185, 187, 199 
sg., 262, 283, 347; si veda anche 
Heróon; tempio 

— sotterraneo, 113 

— sul monte, 27, 37 sg.; figg. 7, 8 

Saridakis, Stylianos, 194 

sarcofago 

— di Aghia Triada, 71; figg. 21 a, b 

— attico, 329, 329; figg. 115, 137- 
42, 144, 145 

— di bambino, si veda fanciullo 

— romano, 100, 340-47, 238 

satiresco, dramma, 97, 267, 297 sg., 
302 

satiriasi, 162 

Satiro, 49, 75, 80, 135, 228, 224, 
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238, 252, 255 sg., 256, 261 sg., 
264, 289, 325 sg., 328, 330, 333, 
339, 342, 344, 346; figg., 17, 
68-71, 76 a, 100, 110 b, 112 a, e, 
116, 117, 132 b, c, 139, 140, 142 

Satur, 339; figg. 132 b, c 

Savignoni, L., 325 

scala, 103, 107, 219, 348; fig. 146 

scarabeo, 28 

scavi, 25, 36, 68, 70, 72, 97, 103, 
149, 158, 185, 187, 218, 236, 343 
sg., 315, 320, 337; si veda anche 
archeologia 

scena, 264, 266, 295 sg., 304, 305 
sg., 309; si veda anche teatro 

scettro, 246, 275, 336, 347; fig. 146 

Scháfer, J. 257 

Schefold, Karl, 332 

Schelling, Friedrich Wilhelm Jo- 
seph von, 137 

schiavo/schiavitù, 280, 308 sg., 313, 
321 

Schneider, Elisabeth, 44 

Schopenhauer, Arthur, 139 

Schweitzer, Bernhard, 46, 173 

Schwyzer, Robert, 15 

scienza, 17, 133-41 

scimitarra, 65 

scimmia, 156, 158 

scorpione, 60, 88, 96; fig. 18; si veda 
anche segno zodiacale 

scrittura, 30, 102; sivedaanche ideo- 
gramma; geroglifico; cretese, 
scrittura lineare 

— religiosa, 226 sgg., 245; si veda 
anche orfica, poesia/dottrina 

scudo, 249 


scure doppia, 173, 184, 185, 290; si 


veda anche ascia 

secolarizzazione, 117, 229, 317 

sedia/poltrona, 157, 246, 284; si ve- 
da anche dondolare; trono 

seduzione/stupro, 118 sgg. 123, 
178; si veda anche amore, unio- 
ned 

Seeger, Ludwig, 308 

Segal, Berta, 95 

segno fausto/infausto, 108 sg. 

segno zodiacale, 60, 347 sg.; fig. 
146 

— del Capricorno, 347 

— dello Scorpione, 60, 347 

— della Vergine, 347 

segreto, 50, 62, 66, 123, 213, 214, 
222 sg., 235, 242, 249, 258, 272, 
2779, 326, 339, 377 


—, divulgazione del, 70, 92, 125, 
155, 178, 189, 194, 209, 232, 
256, 267 sg., 279, 283, 294, 345 

—, mantenimento del, 92, 214, 235 
sg., 241 sg., 244, 245, 255 sg., 
258, 2779, 285 sg., 289, 323, 329, 
342 

sekös, 187 

Selli, 200 

selvaggina, 95-97; si veda anche pre- 
da, animali da 

Semachidai (démos), 148, 150 

Semaco, 148 sgg., 160; figg. 65 a, b 

-, .figlie di, si veda figlie di un eroe 

seme, 60, 125, 129, 239 

Semele, 71, 115 sgg., 126, 160, 176- 
179, 187, 189, 220, 233, 239, 
242, 248, 264, 274, 282, 323, 
327, 347; fig. 47 

—. Le doglie di, 282, 341; fig. 66a 

— morente, 248; figg. 65 a, b 

—, tomba di, 187 

sementi, 281 

semidio, 86 

semitica 

—, regione, 239 sg., 244, 251 

—, lingua, 148, 153, 200, 203, 238 
sg. 

Semos di Delo, 229 

sepoltura, si veda Dioniso, tomba 
di; tomba 

serpari, 76 

serpente, 32, 35, 40 sg., 60, 64, 
69-82, 85, 119-26, 129, 149, 176, 
199, 202, 218, 246, 256, 267, 
335,345; figg. 10, 13, 14, 18,22 a, 
b, 39 a, b, 70, 88 a, b, c, d, 143 

Servio, 60, 90, 170, 180, 201, 218, 
219, 243, 329 

sesso/sessuale, 319 

—, amore, 134, 136, 138 sg.; si veda 
anche erotismo 

—, pulsione, 167 

—, sfera, 157, 178, 265 sg. 

sfrenatezza, si veda libertà dalle ini- 
bizioni 

Shakespeare, William, 303 

Sibari, 236 

Sibilla, 182, 235, 320 

Sicilia, 121, 304 

sigillo, sí veda Cnosso 

— cilindrico orientale, 187 

Signora, si veda domina 

signore degli animali selvatici, 95, 
97, fig. 25 

Silanos, 86 


Sileno, 80, 86, 149, 157, 160, 168, 
248, 264, 283, 288, 320, 326, 
328, 332 sgg., 339 sg.; figg. 23, 
39 a, b, 42 a, b, 48, 66 d, 100, 
112 a, b, 120, 122, 123, 124, 126, 
132 a, c, 133, 137, 139 

Sileno, padre di Apollo, 220 

Silenus, 339 

Simah, 148 

simbolo/simbolico, 13, 43, 46, 79, 
85, 103, 184, 214, 226, 243, 251, 
256, 258, 319, 338, 342, 346, 348 

Simon, Erika, 252, 283, 288, 342, 
343 

Simonide, 185, 290 

sincretismo, 343, 345 

Senyes, 91 

si-ra-no, si veda Silanos 

Siria, 64, 67, 240 

Sirio, 47, 60, 87, 91, 146, 153 

—, sorgere mattutino di, 47, 51, 52- 
55, 577, 60, 67, 87, 90 sg., 124, 
198 

—, anno di, 198 

sistro, 86 

situla, 330, 334; figg. 116, 122, 123, 
125, 126 

Skopelos, 140 

skjphos (recipiente per bere usato 
.nel Giorno delle Brocche), 242 

smembramento/dilaniamento, 76, 
80, 97 sg., 100 sg., 119, 121 sg., 
144, 149, 174 sg., 195, 203, 207, 
212, 216, 219, 221 sg., 228, 
230-231, 236, 239-244, 246, 249, 
252 sg., 257, 264 sg., 273, 296, 
298, 301 

— di esseri umani, 71, 183, 184 

Smirne, 165, 274 

Smith, William Robertson, 240 

Socrate di Argo, 175, 176, 177 

Socrate di Atene, 104, 247, 303 

sofferenza, 84 sg., 179 sg., 183, 
186, 204, 227, 237, 297 

sofisti, 247 

Sofocle, 106, 300 

— Aiace, 171 

— Antigone, 92, 213, 318 

— Edipo a Colono, 78 

sogno, 34, 44, 129, 200, 202 

Sokolowski, Franciszek, 194 

Solone, 291, 299, 317, 372 

solstizio, 47, 259 

— d'estate, 47 

— d'inverno, 277 
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sole/solare, 19, 78, 156, 199, 201, 
205, 220, 348 

—, anno, 47, 143, 273 

—, dio del, 237; si veda anche A pollo 

—, sorgere del, 143 

sonno, 44, 118, 192, 210, 217, 251 

sorgente, si veda fonte 

sorti (divinazione), 200, 216 sg. 
218; si veda anche divinazione; 
oracolo 

Sösipolis, 121, 125 

sostituto rituale, si veda rappresen- 
tante rituale 

sotterraneo, 35, 41, 113, 116, 121, 
145, 192, 194, 221, 223, 229, 
260, 262, 267 

spada, 174 

Spagna, 52, 84, 273 

sparagmós, 230, 232, 238 

Sparta/spartano, 300, 308, 343 

spazio, 21 

— e tempo, 29 

specchio, 248 sg., 252, 326, 330 
sgg.; figg. 110 c, 118, 120 

Spencer, Sir Baldwyn, 52 

spettro, si veda spirito 

spighe di grano, 43, 114; si veda 
anche cereali . 

spirale, disegno a, 104 sg., 110; si 
veda anche meandro 

spirito/spirituale, 27 sg., 30, 45, 94, 
133, 137, 201, 236, 281, 290, 
294, 305 

— degli antenati/morti/spettri, 162, 
218, 224, 229, 249 sg., 264, 280 
sgg., 291 

—, vendetta dello, 306 

spodós, 229 

sposa, 128, 284, 288, 325, 327, 330, 
333 sg., 336; figg. 109 a, b, 119, 
120, 122 

—, bagno della, 333; fig. 120 

— del dio, 113 

—, camera della, 187 

sposo, 127 sg., 284, 288 sg., 328, 
332; fig. 114 

Stato/paese, 159 sg., 183, 225, 275, 
277, 288, 308, 318 sg., 323 

Stackelberg, O.M. von, 160, 166 

Stafilo, 117, 140 

stagioni, 88, 199 
inverno, 78, 193, 201, 205-212, 
214, 222, 225, 259, 270, 275, 277 
sg., 291, 307 

— primavera, 76, 78, 193, 198, 206 
sg., 222 

— estate, 76, 89, 91, 198 sg., 208 
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— autunno, 259 sg. 

stalagmiti, sì veda grotta 

statua, 66, 116, 161, 163 sg., 172, 
187 sg., 239; si veda anche cultua- 
le, statua 

— assisa/seduta, 162, 164, 167 sg., 
263; figg. 49, 50, 80, 81 

— colossale, 151 

— in abiti femminili, 151, 262 

Staudacher, Willibald, 65 

Stefano di Bisanzio, 60, 128, 146, 
148, 231 

stele, 272, 331, 343 

Stella, Luigia Achillea, 71, 72, 96 

stella/astro, 57, 59, 88 sgg., 92, 97, 
115, 118, 124, 127, 153 sg., 204, 
348 

— costellazione, 57 sgg., 81, 88, 
100, 118, 154, 157, 347; si veda 
anche Arianna; Sirio; segno zo- 
diacale 

— — di Alpha canis, 88 

— — di Bootes, 154 

— — della Vergine, 157 

stimulus, 323 

Stobeo, 105 

Stolpe, Sven, 249 

storia/storico, 11, 14, 29, 173, 348 

Strabone, 52, 63, 89, 257, 271 

strigilis, 332; fig. 119 

strumento, si veda attrezzo 

struttura, s? veda attrezzo 

Suda, 91, 152, 162, 216, 227, 281, 
284, 291, 297, 302 

Sumeri, 240 

Sunio, capo, 148, 150 

superstizione, 54, 109, 281 

Susarione, 312 

svelamento del segreto, si veda se- 
greto, divulgazione del 

Svoronos, J.N., 101, 108, 114, 115 

symbolon, 123, 256 

symmeixis, 285, 322, 327 

sjrinx, 325; fig. 110 b 

systoléldiastolé, 304 


Tacito, 81, 157 

taenialtenia/benda, 62, 331 sg.; fig. 
118 

Taigeto, monte, 34 

tálaina, 117 

Tanagra, 60 

Taranto, 346 

—, cratere di, 260; fig. 74 

—, cratere a calice conservato a, 
112; fig. 36 


—, parola dialettale di, 153 

Tarquinio Prisco, 182 

Tartária máchaira, si veda coltello 

Taáros, si veda Dioniso 

tavola sacrificale, s? veda sacrificale, 
tavola 

teatro, 12 sg., 152, 275, 290; si veda 
anche scena; Dioniso, teatro di 

Tebe/tebano, 92, 116, 118, 127, 
145, 175, 176, 178 sgg., 182, 186 

` sg., 188 sgg., 202, 205, 251, 259, 

264, 301 

—, casa del tesoro dei, a Delfi, 187 


Sgg. 

—, donne, 189, 208 

—, Palazzo di, 145, 187, 199 

telechinesi, 216, 217 

télos, 334 

Temi, 48, 202 sg.; si veda anche 
thémis 

Temistio, 298 

tempio, 12, 27, 29, 37, 99, 128, 177, 
179, 246, 277; si veda anche san- 
tuario 

— sul mare, 177, 184 

tempo, 19 sg., 21; si veda anche spa- 
zio e tempo 

— antico, 247 

—, assenza di, 29, 50 

—, ritorno del, si veda ciclo; periodi- 
cità 

tenda, 342, 344; figg. 139, 140 

tendini, 65 

Tenedo, isola di, 71, 184 sg., 195, 
251 

Teos, 63 

Teocrito, 43, 338 

Teodoro di Colofone, 157 

teogonia orfica, s? veda orfica, poe- 
sia/dottrina 

teologia, s? veda orfica, teologia 

teomorfo, 295 

Teopompo, 177, 185 

terra 

—, dea della, 96, 116, 199, 202 sg. 

— madre, si veda madre 

—, oracolo della, si veda oracolo 

terracotta, fregi in, 252 sg., 255, 
340; figg. 67, 68, 70, 71, 72 

—, statuette di, 185 

terreno/campo, 96, 138, 154 

Teseo, 104, 106, 109, 111 sgg., 116 
sgg., 126, 129, 147; figg. 28, 29, 
36 


Tespi, 291, 294, 296-302 
— Le gare per Pelia, 301 


— I giovinetti, 301 

— I sacerdoti, 301 

— Penteo, 301 

— Phórbas, 301 

Tespi (località in Beozia), 195 

tesprotico, 218 

Tessaglia/tessalico, 185, 301 

Tessalonica, 249 

testa, s? veda capo 

—, nascita dalla, s? veda nascita 

testicolo, 257, 265 

Teti, 174 sg. 

Tevere, 323 

thálamos, 187 

thánatos, 19, 136 

Thebai, 187; si veda anche Tebe 

thémis, 215; si veda anche Temi 

theoría, 152 

theós, 322 

Theoxénios, 199, 207 

Thesiger, Ernest, 98 

Thiele, G., 100 

Thimme, Jürgen, 335 

Thomson, George, 54 

Thorikos, 150 

threskeüousa thrönösin, 246 

thrönösis/thronismös, 246 

Thyiai (luogo a Delfi), 208 

thjellai, 208 

thyméle, 293 

thymiatérion, 169, 259 

Thyone, 327 

thísthla, si veda sacrificio, accessori 
per il 

Tiadi/Thyiödes/tiadico, 66, 84, 183, 
189, 193,203 sgg., 208-215, 219, 
228 sg., 276 

tiaso/thfasos, 129, 195, 212, 288, 
293, 321 sgg., 326, 328, 333, 346; 
fig. 66 d 

— maschile, 223 

Tiche, 348 

Tifone, 64 

tigre, 138 

Tillyard, E.M.W., 328 

tino, 75, 80 sg.; si veda anche torchio 

Tiro, 241 

tiro a quattro, si veda carro 

Tirreno, Mare, 152, 165, 171 

tirso/thyrsos, 49, 75, 81, 176, 192 sg., 
209, 261, 288, 326, 332, 334 sgg., 
339 sg., 342, 347 sg., figg. 92 b, 
97 b, 110 e, 119, 124, 126, 127, 
132 b, c, 133, 138, 140, 146 

Tizio, 205 

Tmolo, monte, 256 sg. 
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Tolomeo II Filadelfo, 76, 80, 341 

tomba/tombale/funerario/sepolcra- 
le, 28, 30, 36, 73, 91, 106, 112, 
140, 158, 163, 173 sg., 187, 212, 
236, 256, 262, 286, 293, 300, 
319, 329 sgg., 334 sg., 338, 343 
sg., 346 sg., 348; fig 129 b 

tomba-tempio presso Cnosso, 36 

torchio, 81, 160, 266, 268, 276; si 
veda anche Atene, Lénaion; pigia- 
tore/pigiatura; tino 

torcia, s? veda fiaccola 

toro/taurino, 31, 57, 60, 69-82, 97, 
99 sg., 114, 122 sgg., 144, 169 sg., 
174, 178, 180, 184, 284, 290, 292, 
294 sg., 312; figg. 3 a,b, 61 a, b 

—, dio, 69, 99, 122 

-, epifania, 263 

-, forma / aspetto / sembianze di, 
115, 123 sg. 

—, giochi con il, 31, 97; fig. 2 

—, occhi di, 263 

—, piede di, 71, 177 sg., 284 

—, sacrificio del, si veda sacrificio 

—, testa di, 70, 72, 106, 114, 122; 
fig. 20; si veda anche rhytón 

Tracia/trace, 101, 116, 140, 151, 
172, 174, 189, 209, 220, 273, 301 

tragedia/tragödia, 85, 154 sg., 162, 
164, 171, 186, 290-302, 303 sg., 
317, 318 

tragici, poeti, 171, 297, 303 sg., 307 

tragikoì choroíltragikos tröpos, 291 

tragikösltragödialtragödikösitragödös, 
292 sgg., 295 sgg., 300, 305 

Tragliatella, brocca per vino di, 
108 

trägos, 294 

trance, 209 sg., 213, 215, 216 sg. 

tropéion, 80 

trascendenza/trascendente, 29, 31, 
39-41, 42-46 

trasformazione, 180, 231, 277, 335 

— in donna, 176, 231, 286 

trattamento del dio, si veda visita 
del dio 

travestimento, 119, 123, 223, 231, 
284, 288, 298, 311 sg.; si veda 
anche abbigliamento 

Trebisonda, 74 

Trendall, A.D., 89, 260, 337 

tribü, 179 

tridente, 275, 348 

Trieterikós, si veda Dioniso 

trieterís/trieterico, 143, 174, 183- 
253, 263, 273, 281, 286, 296, 320 
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trinità, 181, 202 

tripode, 66, 202 sgg., 212-19, 220, 
222, 231, 243, 290, 294; fig. 63 

— furto del, 204 

trireme, s? veda imbarcazione 

Trogloditi, 52 

Troia, 184 

tromba, 170, 175, 176, 193, 287 

trono/troneggiare, 164, 167, 246, 
248 sg. 263, 275 sg., 326 sg., 
337, 347; figg. 80, 81 131 a; si 
veda anche intronizzazione 

Troy, Jean-Francois de, 157 

trucco, si veda volto, pittura del 

truia, 108 

Trulliano, Concilio, si veda Concilio 

trjxitrygodía, 306 

Tucidide, 271, 279, 291 

tuba, 170 

tu-ni-jo, 83 

tuono, 99 

Turcan, Robert, 345 

Turi 

—, foglie d'oro di, 236 

—, cratere di, 328 sg.; fig. 114 

tímpanon, si veda cimbalo 

Typhoeus, si veda Tifone 

Tzetze, Giovanni, 265 


ubriachezza, si veda ebbrezza 

uccello, 30, 48, 113 sg., 158, 233, 
312, 336; figg. 130 a, b 

uccisione, s? veda assassinio 

Ugarit, 64, 239, 244 

Ulisse, 226 

ultima cena, 241 

uomo/umano/umanità, 12, 15, 17, 
20 sg., 27,29 sg., 33 sg., 42, 48 
sg., 52 sg., 85, 94 sg., 135, 138, 
225 sgg., 230,243, 251, 258, 318 
sg. 

ide 198, 223, 237, 312 

— e cosmo, 143 

— e dio, 31 sg., 35, 85, 135, 138, 
186, 191, 223, 227 sg., 237 

—, esistenza dell', 14 

—, natura dell', 156 

-, origini dell’, 90, 228 sgg. 

— primordiale, 89 sg., 222 

— su corpo animale, testa d', 95, 
160 

uomo/maschile, 27, 136, 183, 222 
sg., 227, 245, 259, 265 sg., 275, 
282 sgg., 287 sg., 291 sg., 298, 
305, 311, 318, 324; si veda anche 
Dioniso e gli uomini 


—, associazione/confraternita, 250, 
283, 298 

— coro di, si veda coro 

uovo (accessorio funerario), 334; 
fig. 124 

Urania, s? veda Afrodite 

Urano, 228 

Usener, Hermann, 49, 165, 222, 
273 

uva/grappolo, 68, 73 sgg., 79 sg., 
90, 100, 112, 117, 140, 146 sg., 
151, 157 sg., 160 sg., 164, 167 
sg., 184, 185, 234 sgg., 240 sg., 
252, 276, 335, 345; figg. 101, 
128, 129 b; s? veda anche vendem- 
mia; vino; vite 


vacca, 57, 71, 122, 173, 175, 180, 
184 sg. 

«—, figlio di », si veda Dioniso Bou- 
genes 

Vafio, coppa d'oro di, 100 

vaglio, si veda líknon 

Vangelo, si veda Bibbia 

vapori/esalazioni, 200, 217, 221, 
228 sgg.; si veda anche oracolo 

Varrone, Marco Terenzio, 57, 234, 
280 

Vaso Francois a Firenze, si veda Fi- 
renze 

vaso dipinto, si veda pittura vasco- 
lare 

Vaticano, base marmorea al, 237; 
figg. 64 a-d 

—, sarcofago in, 128, 345 sg.; fig. 
145 

Vathypetro, 72 

vegetale, mondo/vita, si veda pianta 

veggente, si veda divinazione 

vendemmia, 73, 79 sg., 81, 89, 92, 
147, 151, 234, 236, 240, 252, 272 

vento, 57; si veda anche thyellai 

ventilabro, si veda líknon 

Ventris, Michael, 13, 42, 70, 71, 72, 
85, 247 

vergacon ramificazioni, 342; si veda 
anche tirso 

vergine/verginità, 117, 121, 152, 
155, 157, 169, 192, 209, 211, 
255, 272, 278 sg., 283, 285; si 
veda anche ragazza 

Vermeule, Cornelius C., 151 

veste/mantello/manto, 249, 261 
sgg., 284, 327, 341 

vigna/vigneto, 72 sg., 89, 145, 150, 


155, 177, 234, 240 sg., 252, 259, 
296 

vignaiolo, 145, 154, 236, 239, 241, 
295 

—, villaggio/démos dei, si veda vino, 
villaggio/démos del 

vino/vinicolo/vinario, 46, 49, 51, 
53, 56, 66, 69-82, 83, 86, 90, 124, 
128, 135, 139 sg., 146, 148, 151 
sg., 154, 160 sg., 166, 169, 173, 
211, 234, 236, 240 sg., 252, 258 
sgg., 263 sgg., 268, 270-77, 279 
sg., 280 sgg., 292, 296, 300, 334, 
345 sg. 

—, anno, 271 

—, bere il, 156, 271, 280, 283, 287, 
29] sg., 307, 328, 338 

—, cantina per il, 145, 276 sg.; si 
veda anche lenós 

—, cultura del, 69 sgg. 

—, dio del, 14, 69, 78, 89, 119, 140, 
146, 149, 152, 155, 168, 240 sg., 
287 sg., 305, 345 

—, festa romana del, si veda festa, 
Meditrinalia 

—, miracolo del, 63, 178, 179, 184, 
190, 277 

-, origine del, 74 sg., 100 

—, paese del, 139 

— porto, 151 

—, produzione del, 72, 80, 276 sg. 

—, recipiente per, 70, 72 sg., 75, 
145, 149, 166 sg., 185, 260, 263, 
271, 276 sg., 279 sg., 283, 307, 
333 sg., 338, 343; si veda anche 
brocca; kántharos, skjphos; ecc. 

—, trasporto del, 154, 167 

—, villaggio/démos del, 145, 148, 
205 

— si veda anche uva; vendemmia; vi- 
gna/vigneto; vignaiolo; vite 

vipera, 76; si veda anche serpente 

Virgilio, 57, 295 

— Egloghe, 180, 274 

— Georgiche, 57, 296 

virilità/virile/maschile, 37, 125, 129 
sg., 204, 243, 245, 257 sg., 266 
sgg., 310 sg., 343 

visione/visionario, 15, 18, 25-46, 
50, 66, 69, 71, 100, 129, 174, 193 

—, capacità/potenza, 33-38, 42, 95, 
137, 178, 194, 322 

visita del dio, 90, 146, 148, 150, 
154, 161, 168, 238, 262, 288 sg.; 
fig. 100 


viso, si veda volto 
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vita/vitale, 14 sg., 19 sg., 26 sg., 30 
sg., 50, 56, 76, 79, 117, 125 sg., 
133, 135 sgg., 151, 159, 187, 190, 
192 sg., 198, 210 sg., 226, 303, 
319; si veda anche bios; zöe 

—, culto della, 69, 209, 265 

— distruttibilità/indistruttibilità del- 

la, 14 sg., 21, 56, 66 sg., 122, 

175, 198, 197, 213, 227 sg., 236, 

243, 287, 291, 338, 348 

eterna, 20; siveda anche immorta- 

lità 

finita, 17-21 

infinita/dopo la morte, 15, 17-21, 

318, 329 

e morte, 193, 196, 197, 291, 319, 

346 

— origine della, 37 

— vegetale, si veda pianta 

vite, 12 sg., 52, 72 sgg., 77 sg., 90, 
101, 145 sg., 149, 154, 157 sg., 
160 sg., 164, 168, 181, 187, 234 
sgg. 239 sgg., 252, 264, 294, 
339; figg. 67, 132 c 

—, coltura/coltivazione della, 12, 
53, 57, 67 sg., 72 sg., 96, 117, 
140, 145, 148, 150 sgg., 154, 160, 
172, 184, 241 

—-, portatore della (portatore di 
colture), 145 sg., 148, 152 sgg., 
158, 160 

— —, propagazione della, 140 

—, fiore della, 13 

—, origine della, 154 sg. 

vitello, 71, 126, 184 sg., 251 sg.; si 
veda anche manzo; sacrificale, vi- 
tello; toro 

viticoltore, si veda vignaiolo 

vitis vinifera Mediterranea, 68 

Vogliano, Achille, 321 

volare/volo, 110, 209 sg. 

volto/viso, 94 sg., 250 

—, pittura del, 299, 306 

votivo 

-, corno, 86 

—, dono/offerta, 28, 86, 181 

-, rilievo, 128, 219 sg. 

Vrana, 149 

Vulci 

—, anfora attica di, 48 sg.; figg. 16, 
17 

—, coppa di Exekias di, 164; fig. 51 


Wagenvoort, H., 156 
Wagner, musica di, 138 sg. 
Watzinger, Carl, 238 
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Webster, T.B.L., 94 

Weinreich, Otto, 306 ' 

Welcker, Friedrich Gottlieb, 184, 
185 

Welter, Gabriel, 128 

Weniger, Ludwig, 48, 142, 177, 
250 

Whitman, Walt, 265 sg. 

Whitman, William, 34 

Wiedmann, Alfred, 86 

Wiegand, Theodor, 103 

Wiesner, Joseph, 28 

Wilamowitz-Moellendorff, Ulrich 
von, 139, 208, 235, 339 

Wilhelm, Adolf, 285 

Willemsen, Franz, 216, 220 

Winnefeld, Hermann, 238, 252, 
253 

Wissowa, Georg, 182, 280 

Witte, Jean Joseph, 264 

Wolters, Paul, 103 

wo-no-go-solwo-no-wa-ti-si, 70, 83; si 
veda anche Oinops; Oinoa 

Wrede, Walther, 263 

Wroth, Warwick, 108, 114, 115, 
184 sg. 


zágre, 96 

Zagreus/Zagreüs, 94-101, 118, 121, 
184, 186, 250, 252; si veda anche 
Dioniso 

Zancani Montuoro, Paola, 333 

zátheos, 96 

Zeus, 19, 34, 48 sgg., 52 sg., 56, 62 
sgg., 71, 84, 89, 91, 96 sg., 99, 
115, 117 sgg., 123, 127 sg., 163, 


181, 187 sg., 198, 202, 214, 
228-32, 242 sg., 249 sg., 252, 
256-61, 264, 274, 278, 282, 341; 
fig. 73 

— di Caria/Kários, 153 

— -Dioniso, 125, 261 

—, fasce di, 48, 62 

— Ideo, 98 sg. 

— Ikmaios, 57 

— Krétogenés/« nato in Creta », 121, 
125 

—, nascita di, 48 sgg., 121, 213 sg. 

—, nascita dalla coscia di, si veda co- 
scia, nascita dalla 

—, nome di, 50, 56, 115, 121, 127 

—, religione di, 67, 99 

—, sotterraneo, 121, 128 

Ziegler, Konrat, 227 

Ziehen, Ludwig, 165 

Zielinski, Thaddäus, 312 

Zimmermann, Herbert, 49 

zodiaco, si veda segno zodiacale 

zöe, 15, 17-21, 26, 52, 56, 58,69, 79, 
85, 94 sgg., 100, 106, 117, 122 
sg., 125 sg., 129 sg., 136, 175, 
178, 184, 192, 194, 197, 209, 
225, 236, 243, 252, 255, 257 sgg., 
265, 267 sg., 273 sg., 278, 286, 
291, 295, 297, 318 sg., 329, 343, 
346, 348 

zóeinízén, 18 

Zoilo (sacerdote), 175 

zoologia, 19 

zóon/zóa, 18, 96 

Zschietzschmann, Willy, 335, 336 
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